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This dissertation examines the notion of nationhood and the intricacies of identity in 
Mauritius as depicted in the work of artists from this island. Through the writing of 
Ananda Devi, Shenaz Patel, Natacha Appanah, Amal Sewtohul, and Carl de Souza, as 
well as through the works of filmmakers Harikrisna Anenden and David Constantin, I 
analyze the distinctive ways in which these artists explore the burden of a traumatic past 
along with their ensuing representations of the present images of the Mauritian people. 
Their works best encapsulate the paradoxical place that Mauritius holds in the 
Francophone and Anglophone world, i.e. that it was first a French and then a British 
colony, which respectively introduced slavery and indentured servants to this island that 
had no autochthone population. As a result, the question of identity – both individual and 
national – remains intrinsically linked to the memory of slavery and of indentured 
servitude/Coolitude, in a country which history prior to colonization has little been 
explored. Thus far, critical work in Francophone literature has studied these two 
vii 
 
memories separately. My analysis creates a dialogue between them. This is crucial to the 
understanding of just how the intersection of slavery and Coolitude, have shaped today’s 
Mauritian national identity. Each chapter raises a key question on the subject: How does 
the writing of Devi, along with Anenden’s cinema, both of which are centered on 
marginalized communities, present a critical framework through which the socio-
economic issues of the island can be studied? In what ways does Appanah’s fiction 
convoke historical events, while problematizing deeply engrained power dynamics? What 
does it mean for Patel and Constantin to give voice to the subaltern and to speak 
for/instead of a minority group? Finally, how do the works of these different writers, 
namely Patel, Appanah, Sewtohul and de Souza, address the complexities and tensions 
within the multicultural society of Mauritius? My conclusion reflects on the critical role 
and impact of artistic expression in the creation of a mosaic in which we can better 
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J’invite toutes et tous à considérer une autre traversée de ces temps 
éprouvants, en reliant le sort des Asiatiques, principalement 
Indiens et Chinois à celui des Africains, à joindre l’Atlantique à 
l’océan Indien et à d’autres ailleurs, si proches. (Torabully, 101) 
 
 Khal Torabully introduit pour la première fois le terme de « Coolitude » dans son 
recueil de poèmes Cale D'étoiles, Coolitude (1992). Le concept de « Coolitude » crée à 
partir de celui de « Négritude », pousse vers une nouvelle approche de la mémoire 
coloniale en rapprochant celle de l’esclavage de celle de la Coolitude. Ces deux 
mémoires continuent d’être étudiées séparément, que ce soit dans les études critiques 
portant sur l’esclavage ou sur la Coolitude, et appartiennent à des canons littéraires 
distincts1. Cependant, plusieurs anciennes colonies telles La Guyane et l’île Maurice, 
entre autres, ont connu d’abord l’esclavage, puis la Coolitude après l’abolition de 
l’esclavage. Dans son article « Esclaves et Coolies : Pour un rapprochement des 
mémoires », Torabully remet en question le lien entre ces deux traumatismes du passé – à 
priori très différents l’un de l’autre de par leur conception et définition –, pour démontrer 
qu’en fait une forte connexion existe entre ces deux tragédies.2 De plus, il propose qu’en 
sus du rapport entre esclavage et Coolitude, les espaces transocéaniques, allant de l’océan 
                                                          
1 Dans la littérature francophone, il n’y a que deux auteurs qui ont abordé la thématique de la 
Coolitude à Maurice dans la littérature française: Jean-Marie Gustave Le Clezio dans son roman La 
Quarantaine et Natacha Appanah (que nous allons étudier dans le deuxième chapitre) dans Les 
Rochers De Poudre D’or. Dans la majorité des cas, c’est dans les études anglophones ou dans la 
littérature en Hindi comme dans le cas de Laal Pasina d’Abhimanyu Anat traduit en français sous le 
titre de Sueurs de sang.  
2 De point de vue linéaire, la Coolitude est en quelque sorte la continuation de l’esclavage, l’un 




Indien vers l’Atlantique, ont témoigné de ces déplacements de gens en masse des 
continents vers les îles. Ainsi, à travers l’esclavage et l’engagisme, une relation intime et 
complexe se tisse entre les îles colonisées par les Européens et les continents d’où 
provient cette main-d’œuvre gratuite ou bon marché, notamment l’Afrique et l’Asie. 
Dans le contexte de Coolitude, il faut aussi noter que l’île Maurice a une importance 
particulière, car elle a servi de modèle de la Coolitude, étant la première île à accueillir 
les travailleurs engagés de l’Inde (on utilise le terme « Great Experiment » pour parler de 
cette première tentative de recrutement d’Indiens pour aller travailler dans des colonies). 
Depuis Maurice, certains ont continué leur parcours vers l’Afrique australe ou encore 
vers les Caraïbes, d’autres encore sont restés à Maurice. Dans le travail qui suit, nous 
nous intéresserons majoritairement à l’île Maurice et l’espace créatif mauricien. 
L’objectif ici est de comprendre le manque de liens mémoriels entre esclavage et 
Coolitude, ainsi que le silence qui entoure ces deux traumas. Parallèlement, nous allons 
analyser la relation entre identité mauricienne et identité nationale dans la littérature 
contemporaine, et considérer comment les divisions ethniques qui remontent à l’époque 
coloniale continuent de diviser la population. 
L’image de l'île Maurice qui n’a longtemps été réputée que pour sa beauté est 
maintenant aussi reconnue pour sa richesse littéraire et artistique. Les auteurs mauriciens 
contemporains redéfinissent l’espace de l’île en (re)dessinant les géographies afin de 
rendre plus tangible l’histoire compliquée de cette petite île et de l’ancrer dans l’histoire 
mondiale. Au premier coup d’œil, on pourrait confondre l’île à un paradis terrestre 




l’île est en effet resplendissante, mais cependant, ce paradis touristique révèle une autre 
réalité : pauvreté, drogue, prostitution, corruption, racisme, ségrégation, entre autres. Par 
ailleurs, la question de l’identité reste problématique, car chaque communauté à Maurice 
s’identifie d’abord par son lieu de provenance avant d’être mauricienne. Comme Sandra 
Carmingnani, anthropologue, nous l’explique dans « Une montagne en jeu » : 
Dans une île qui ne connaît pas de peuple autochtone et dans un contexte 
désormais universel de commémoration et de patrimonialisation, l’histoire et le 
passé sont des enjeux de lutte identitaire. La légitimité de l’identité nationale 
mauricienne se construit au travers de références constamment réitérées aux 
origines des populations arrivées progressivement à Maurice dès la fin du XVIe 
siècle. La diversité des provenances (colons, esclaves, immigrants) et le 
multiculturalisme de cette société font aujourd’hui partie des défis à relever pour 
les dirigeants du pays. (Carmignani, p. 265) 
La montagne en question dans le titre de l’article de Carmignani est le Morne Brabant, 
qui est un de ces lieux qui nous rappelle le temps de l’esclavagisme à Maurice. Cette 
montagne fut un refuge pour les esclaves marron3, car elle était difficilement accessible, 
décourageant les maîtres d’esclaves à aller les chercher.4 Les flancs de cette montagne 
projettent et rappellent aux Mauriciens l’histoire de l’esclavage et surtout du marronnage 
qui figure à peine dans l’histoire mauricienne alors que ce fut un aspect important de 
l’esclavagisme à Maurice. Ce n’est que très récemment, en 2016, que cette montagne est 
                                                          
3 Terme associé aux esclaves qui se sont enfuis de leurs maitres.  
4 Le Morne Brabant fait aussi parti de la tradition orale de l’histoire mauricienne autour de 
l’esclavage, car lors de l’abolition de l’esclavage, des Anglais sont montés sur le Morne Brabant pour 
annoncer aux esclaves leur libération. Mais comme les esclaves ne savaient pas, l’esclavage fut aboli, 
ils craignaient la punition du marronnage. Ne voulant pas revivre en tant qu’esclaves, ou subir de 




devenue accessible au public – après avoir été reconnue en tant que patrimoine mondial 
par l’UNESCO depuis 2008. Avant cela, c’était un lieu qu’on pouvait voir à distance, lire 
brièvement à son propos dans les manuels scolaires ou la voir dans le média. Ces 
barrières physiques entre le passé traumatique de l’île et le présent, qui commencent à 
peine à disparaitre aujourd’hui, suscitent de multiples questions autour de l’identité à 
Maurice et du résultat de ce long écart mémoriel.5 
Aujourd’hui, aux 50 ans d’indépendance de Maurice, et de sa création en tant que 
nation, l’identité mauricienne reste à être proprement définie. La littérature mauricienne 
permet de questionner ce métissage qui a abouti à des créolisations de la population assez 
particulières6, surtout avec la coexistence de deux mémoires qui influencent les identités 
mauriciennes. Une des grandes questions qui sera au centre de cette étude (surtout dans le 
deuxième chapitre) est la notion de créolisation versus indianisation propre à Maurice où 
le terme créole devient péjoratif lorsqu'il est associé aux descendants d’esclaves. Alors 
que la création même de cette population s’est effectuée à travers le métissage, la 
nécessité de se définir par son origine est souvent la cause des frictions qui résultent en 
une ségrégation systématique. La division identitaire se retrouve dans la vie quotidienne 
de l’île, allant de la politique qui reste majoritairement dans les mains de la population 
prédominante, qui est hindoue ou encore à un niveau personnel, des mariages 
                                                          
5 Les manuels scolaires sur l’histoire de Maurice continuent d’être très élusifs de cette période, ne 
donnant que quelques détails sur les faits historiques et qui ne disent pas vraiment la grande 
souffrance de ces esclaves. De génération en génération, le trauma du passé est enfoui et oublié, mais 
ne disparait pas pour autant, car l’histoire et la généalogie mauricienne reposent sur la douleur.  
6 Dans notre étude, nous verrons comment la nation Maurienne n’est pas homogène, et que le 
métissage culturel est particulier dans le sens où chaque communauté met de l’emphase sur leur 




interethniques qui continuent d’être tabous. Le travail d’artistes mauriciens constitue une 
ouverture sur ces problèmes qui passent inaperçus sous le slogan populaire de Maurice, 
Île arc-en-ciel. En repensant les minorités et consacrant leurs écritures à ces histoires 
oubliées ou obscurcies avec le temps, les artistes mauriciens sont aussi en train de 
repenser l’identité nationale, de dénoncer le système sur lequel repose le pouvoir, et de 
revendiquer les minorités.  
Approche méthodologique  
Notre analyse dans les chapitres qui suivent s’étendra sur trois axes d’études critiques : la 
conceptualisation de l’espace insulaire, la représentation du trauma dans la littérature, et 
l’écriture de l’amertume coloniale et le processus de traduction. En commençant dans le 
premier chapitre par une analyse de la production artistique autour de l’image nationale 
dans la littérature mauricienne et en progressant pour finir dans le quatrième chapitre 
avec une représentation historique et géopolitique plus concrète de l’île, nous tenterons 
de conceptualiser la construction de l’image nationale et des lacunes présentes dans celle 
qui domine le discours mauricien aujourd’hui.  
Reconsidérer l’espace de l’île 
L’espace de l’île peut être perçu sous deux angles particuliers en ce qui s’agit des liens 
entre pays et cultures depuis l’époque coloniale jusqu’aujourd’hui. D’une part, les îles 
étaient des relais entre continents, permettant aux bateaux de faire escale lors de longs 
voyages qui duraient des mois. Par ailleurs, ces îles furent aussi reconverties en des terres 




africains et asiatiques – ont reconstruit des modes de vie qui relient les cultures de la terre 
ancestrale à cette nouvelle demeure. Notre étude ici se penchera sur l’île en tant que terre 
adoptive, afin de repenser la mémoire de l’esclavage et de l’engagisme en relation aux 
îles, en particulier à Maurice. En reconsidérant le concept de l’espace de l’île en tant que 
point de rencontre, les auteurs et les universitaires présentent non seulement des relations 
historiques et géographiques qui s’entrecroisent, mais aussi des mémoires qui se côtoient 
et se superposent. Comme le démontrent Françoise Lionnet et Bruno Jean-François à 
travers une étude des lieux minoritaires dans leur article « Literary Routes : Migration, 
Islands, and the Creative Economy », l’étude des déplacements géographiques par voix 
des îles permet de redessiner les modèles de migration afin de comprendre que la 
métamorphose et la créolisation sont en effet le résultat d’un déplacement géographique. 
Dans cette migration perpétuelle, on trouve les esclaves et les coolies qui se sont 
dispersés à travers le monde, en passant par les îles. Torabully nous invite à considérer 
ces deux traumas conjointement, car dans plusieurs parties du monde, ces deux ont 
grandement contribué à la construction de la population et de l’identité nationale comme 
à Maurice : 
Il ne s’agit pas ici de différences à ériger dans les typologies de l’esclavage ou d’une 
mathématique de la douleur à établir à tout prix dans la mise en relation de 
l’esclavage et l’engagement. Il s’agit pour moi, dans la continuité d’une réflexion 
commencée en 1990, de rendre signifiante cette mémoire encore en souffrance, 
d’inviter à cette conjonction des faits coolie et esclave, car elle continue 
d’influencer la configuration humaine dans plusieurs pays du monde contemporain. 





Plusieurs colonies, que ce soit dans l’Océan Indien ou dans les Caraïbes, ont accueilli les 
coolies lors de l’abolition de l’esclavage, car ces derniers, étant libres, refusaient de 
continuer de travailler comme auparavant. Cette nouvelle main-d’œuvre indienne est 
comme un écho de l’esclavage. Métaphoriquement enchaînés par un contrat de cinq ans, 
souvent prolongés pour des raisons de travail insatisfaisant, les coolies étaient forcés de 
travailler de longues journées commençant aux petites heures du matin jusqu’au coucher 
du soleil. Ils étaient aussi traités comme du bétail, battus quand la fatigue prenait le 
dessus et le travail ralentissait. L’effort que Torabully propose n’est pas un mélange des 
deux mémoires – car elles restent distinctes dans ce qui constitue la traite négrière et le 
contrat du coolie –, mais une conversation entre les deux afin de comprendre la 
dynamique des nations qui ont connu ces deux injustices humanitaires et où la mémoire 
est vouée à un métissage.  
 Cela dit, le travail à effectuer en direction d’une réparation synchronique entre ces 
deux traumas – au lieu de garder les commémorations de ces deux mémoires séparées – 
reste largement inachevé. Édouard Glissant nous rappelle dans Une Nouvelle Région du 
Monde (2006) que les mémoires se veulent solidaires et que la mémoire de l’autre permet 
d’élucider la mémoire du soi. Torabully propose de construire un pont entre l’Océan 
Indien et l’Atlantique afin de mieux comprendre ce passé lourd de souffrance et comme 
troué par une amnésie mémorielle :  
Certes, l’intrigue ici, dans cette histoire-récit à écrire, est à peu près du même 
ordre qu’un aller-retour entre deux océans, l’océan Indien et l’Atlantique, perçue 




rencontres, des souvenirs, des archives, des références, des oubliettes. (Torabully, 
108) 
 
Ce que Torabully met en avant ici reste utopique ; la réalité est telle que les amnésies 
historiques qui se sont incrustées dans la mémoire nationale empêchent d’établir ce point 
de rencontre entre ces mémoires traumatiques :  
Contrary to the expectations of writers like Khal Torabully and historians like 
Vijaya Teelock who believe that it is time to merge colonial memories of indenture 
and slavery and to celebrate shared histories, the State has split the nation’s “lieux 
de mémoire” for its Creole and Indian populations. Arguably, the official 
recognition of these sites of oppression and resistance has finally exposed “les non-
dits” associated with immigration and slave histories of the island. However, the 
creation in quick succession of two heritage sites (like the proliferation of 
multifarious “centre culturels” on the island) is representative of Mauritian 
multiculturalism. It illustrates the ongoing circulation of opposing discourses, those 
of national unity that represent the collective memory of resistance, and those of 
ethnic distinctiveness that separate slave and coolie histories. (Ravi, 29) 
Le présent travail tentera de démontrer comment le travail d’artistes mauriciens – surtout 
chez Ananda Devi et Harikrishna Anenden dans le premier chapitre –  contribue chacun à 
sa manière d’élucider le passé et de représenter les groupes minoritaires qui souffrent le 







L’étude du trauma 
 
Dans les dernières années, des spécialistes de littératures et de la théorie du trauma, telles 
que Michelle Balaev et Shoshana Fehlman ont démontré l’importance de la théorie du 
trauma dans le domaine de la littérature, permettant une relecture des œuvres de fiction, 
par lesquelles il y a un travail qui s’effectue dans l’assimilation et la compréhension du 
trauma en faisant hommage à la mémoire individuelle et collective. Alors que la majorité 
des études francophones sur les blessures de l’esclavage et de l’engagisme se limitent à la 
représentation de la violence et du trauma en question, nous nous attachons à voir 
comment les méthodes de représentation du trauma jouent un rôle crucial dans la 
construction identitaire individuelle et nationale. Partant de la théorie du trauma, on 
examinera la manière dont certains auteurs et artistes abordent le traumatisme créant une 
intersection entre histoire et fiction dans le processus d’écriture. Ce que la littérature 
arrive à créer est un supplément7 des faits historiques qui sont soit limités à de simples 
chiffres et dates – ou encore complètement oubliés – à travers un récit palpable pour le 
lecteur.8 La fiction permet ainsi de voir qu’il existe des écarts entre les faits historiques 
(surtout dans des conditions traumatiques), car il n’existe pas de narration continuelle des 
épisodes historiques qui constituent notre histoire. Ceci nous amène au cœur des 
                                                          
7 Supplément d’après la définition de Derrida où la fiction comble l’histoire. 
8 L’histoire n’est en elle-même pas neutre ou complète, car elle est souvent écrite par celui qui est en 
position de pouvoir et qui peut ne pas être une narration qui reflète la souffrance des victimes. Ceci 
est particulièrement important dans le contexte colonial, car les données historiques que nous avons 
ont été majoritairement été rédigées par les colons, ce qui nous laisse avec une version de l’histoire 





préoccupations de ce projet : Comment est-ce que l’artiste représente la violence sur le 
plan de la fiction, afin de ne pas complètement traumatiser ses lecteurs, mais en restant 
fidèle à la réalité qu’elle essaie de mettre en avant ? Comment est-ce que cet art oscille 
entre le réalisme et le fantastique ou l’imaginaire pour aborder ce passé souvent 
inarticulable et partiellement inconnu ? Qu’est-ce que cette littérature accomplit en créant 
ce métissage entre histoire et fiction ? En quoi est-ce que ce genre de narration est utile 
dans notre compréhension du trauma ? 
L’écriture du trauma en tant que méthode de remémoration d’un trauma passé afin 
de mieux comprendre le présent restera toujours hantée par la violence au sein de ce 
trauma, mais il reste néanmoins essentiel de parler de cette violence et d'affronter le 
trauma pour pouvoir continuer dans le présent. Judith Herman décrit la survie à un 
traumatisme et son influence sur le présent dans son livre Trauma And Recovery: The 
Aftermath Of Violence – From Domestic Abuse To Political Terror: « Long after the 
danger is past, traumatized people relive the event as though it were continually recurring 
in the present. They cannot resume the normal course of their lives, for the trauma 
repeatedly interrupts. It is as if time stops at the moment of trauma ». (Herman, 37) Ce 
symptôme du trauma peut être sévère dans la temporalité de la vie quotidienne, car la 
notion de la linéarité du temps est compromise, le sens de l’identité associée à ce trauma 
en étant affecté. Les textes que j’ai choisis ici contribuent à la compréhension du trauma 
de ce point de vue, aux différentes stratégies utilisées par les artistes pour contourner ce 
symptôme d’interruption de la vie quotidienne par la mémoire du trauma. À partir d’une 




sociales, notre étude examinera la gestion du trauma au niveau national ou plus 




L’écriture du trauma sera étudiée ici comme un travail de traduction, où l’artiste effectue 
une transposition du non-dit dans un œuvre littéraire ; la voix de l’auteur/traducteur 
effectue un travail de déplacement inscrivant le traumatisme d’une victime ou des 
victimes à travers de la fiction (en particulier dans le troisième chapitre où nous 
aborderons l’exil chagossien). Comme l’exactitude est en effet le plus gros défi du 
traducteur, car il est impossible de parfaitement dire/représenter, sinon de s’approcher au 
plus près possible de la vérité. En d’autres termes, les textes de fictions deviennent des 
traductions du trauma pour le lecteur où le processus d’écriture révèle les émotions 
associées à l’évènement traumatique en question. Walter Benjamin décrit la notion 
d’exactitude ou l’impossibilité d’exactitude dans The Task of the Translator: 
Just as a tangent touches a circle lightly and at but one point – establishing, with 
this touch rather than with the point, the law according to which it is to continue on 
its straight path to infinity – a translation touches the original lightly and only at the 
infinitely small point of the sense, thereupon pursuing its own course according to 
the laws of fidelity in the freedom of linguistic flux. (Benjamin) 
En somme, l’écriture du trauma n’est autre qu’une forme de traduction, de par un 
processus de déplacement qui nous donne la possibilité de prendre en charge 




images ce qui nous éloignent d’abord du trauma avec des informations tangentes à 
l’évènement pour enfin cerner le nucleus du trauma au centre de toutes ces digressions.  
 
Répartitions des chapitres 
 
Le chapitre 1, « Du pouvoir des métamorphoses : Reprendre et redéfinir la 
marginalisation dans les œuvres d’Ananda Devi », reprend la notion de l’île en tant que 
prison – de point de vue spatial, mais aussi en tant qu’usage historique des îles comme 
lieu de séquestration –  et expose les contraintes socio-économiques, auxquelles font face 
les groupes minoritaires. La mémoire de l’esclavage sur l’île est revisitée dans ce chapitre 
où c’est de par les traces dans l’espace physique de l’île et celui corporel des personnages 
que ce trauma est représenté. Les personnages des textes choisis pour ce chapitre –  Ève 
De Ses Décombres (2006), Soupir (2002) et Moi, L’interdite (2000), de l’auteure Ananda 
Devi – défient chacun à sa manière les injustices sociales qui les enfermaient autrefois à 
travers des métamorphoses – et corporelles et identitaires. Devi combine l’image 
récurrente de l’île en tant que prison, et la perception du colonisé comme homme non 
civilisé, voir animal comme vu dans le discours colonial, pour ironiquement ouvrir une 
conversation positive et optimiste. La transformation corporelle dans ces trois textes, 
produisant des êtres mi- humains, mi- animaux, permet aux personnages de revendiquer 
leur place dans l’espace qu’ils occupent dans la société. L’espace en question que nous 
présente l’écriture de Devi n’est pas celui de l’île Maurice en tant que paradis touristique, 




ce premier chapitre, nous étudierons également l’adaptation cinématographique d’Ève de 
ses décombres par Harrikrisna Anenden qui s’intitule Les Enfants de Troumaron (2012). 
Ce film complémente la fiction de Devi, car malgré une narration qui reste fidèle au 
roman, le tournage du film a aussi des caractéristiques de documentaire avec des scènes 
de l’intérieur des maisons où vivent actuellement des gens de l’île, mettant en image la 
pauvreté que représentait déjà le roman. Le chapitre 1 est le seul chapitre dans ce travail 
qui se consacre uniquement à l’espace mauricien et aux problèmes qui habitent l’île ; les 
autres chapitres mettent en perspective ce même espace à travers des ailleurs et des 
intersections d’autres espaces géographiques. Cependant, du point de vue d’historique, 
les œuvres de Devi mettent aussi en avant l’île Maurice en tant que carrefour d’autres 
mémoires.  
Le chapitre 2 « La traversée des “eaux noires” : Question d’identité Indo-
mauricienne dans Les Rochers De Poudre D’or de Nathacha Appanah » analyse le roman 
qui s’inspire de l’histoire des travailleurs engagés à Maurice pour créer une fiction qui 
trace leur départ de l’Inde, le trajet vers l’île et enfin dépeint la vie des coolies à Maurice. 
Les raisons qui poussent les protagonistes vers la cale de l’Atlas sont multiples, mais 
pour certains le besoin de signer ce contrat de cinq ans devient urgent. En quittant l’Inde, 
ces personnages affrontent les « eaux noires » – une eau maudite d’après les superstitions 
indiennes – dans l’espoir de recréer leur destin et d’échapper à leurs supplices. 
Ironiquement, ils restent incapables d'échapper à leurs souffrances, car celles-ci ont la 
possibilité de se transformer en d’autres formes de souffrances ou même de devenir 




Appanah expose la rude réalité de ces travailleurs indiens, à la recherche d’une vie 
meilleure et qui se sont retrouvés dans des situations précaires et des conditions de travail 
se rapprochant à la condition des esclaves. À travers l’analyse du roman d’Appanah, nous 
aborderons aussi le concept de Coolitude (comme défini par Khal Torabully) et les échos 
avec d’autres concepts largement étudiés dans les études francophones, notamment la 
Négritude (Césaire et Senghor) ou la Créolitude (Glissant). Ce chapitre repense à la place 
de la Coolitude dans la francophonie, surtout dans les pays francophones, 
particulièrement des îles où les travailleurs engagés ont été recrutés. Les espaces qui ont 
connu et l’esclavage et la Coolitude ont aujourd’hui une mémoire difficile à aborder, ces 
mémoires étant concurrentielles à Maurice. Les Rochers De Poudre D’or nous permet 
d’explorer ces deux mémoires qui font partie intégrante de l’histoire et qui influencent la 
vie contemporaine de l’île. La conceptualisation des mémoires ouvre une discussion vers 
l’image nationale de Maurice, et les deux chapitres qui suivent abordent les années 
d’indépendance de Maurice et comment la littérature mauricienne redéfinit le discours 
national prédominant. 
Le chapitre 3, « (Re)Donner parole au silence : Entre l’exil et l’indépendance » 
repose sur deux questions essentielles autour de l’exil des Chagossiens : Qu’est-ce que 
cela signifie pour une auteure mauricienne d’entreprendre un projet d’écriture où la 
problématique de voix dominante et voix subalterne rentre en jeu ? Pourquoi est-il 
important d’inclure l’exil des Chagossiens au centre de l’histoire nationale de Maurice ? 
Ce chapitre présente une facette de l’indépendance de l’île Maurice qui n’est presque 




l’archipel des Chagos du territoire mauricien fût un des termes des négociations de 
l’indépendance de Maurice. À travers Le Silence des Chagos de Shenaz Patel et le 
documentaire de David Constantin, Diego L’interdite, nous entamerons une discussion de 
la représentation du trauma et de la construction identitaire ‘Chago-mauricienne9’. Il est 
clair que l’assimilation culturelle et identitaire est difficile, voire impossible pour la 
première génération de ‘Chago-Mauriciens’ comme nous le voyons dans le roman de 
Patel, et des voix de Chagossiens du documentaire de Constantin. Ces deux travaux 
permettent de réexaminer les années d’indépendances de Maurice et la violence que cette 
indépendance a infligée – malgré la conception que l’indépendance de Maurice a été 
obtenue paisiblement. La conversation littéraire autour de l’indépendance de Maurice ne 
s’arrête pas avec le travail de Shenaz Patel et David Constantin.  
Le chapitre final, à travers des textes littéraires récents – avec deux textes des cinq 
dernières années et deux datant des années 2000s –, revisite l’indépendance de Maurice. 
Ce chapitre, « Histoire et littérature : Repenser la nation mauricienne 50 ans après son 
indépendance » examine la façon dont les écritures mauriciennes ont au fil des années 
contribué à l’image de la nation mauricienne, mettant ainsi à l’épreuve le slogan « Île 
Maurice, île arc-en-ciel ». À travers l’étude de la représentation de l’identité mauricienne 
dans ces œuvres, et des divisons sur lesquelles repose la hiérarchie raciale établie, surtout 
après l’indépendance de l’île, nous sommes amenés à repenser l’identité nationale de 
                                                          
9 Cette terminologie n’existe pas pour identifier les Chagossiens vivant à Maurice ; l’acceptation de ce 
groupe de gens en tant que partie intégrante de la population mauricienne n’a pas exactement été 
abordée jusqu’à présent. Donc, si d’autres groupes existent à Maurice tels qu’Afro-Mauriciens ou 




Maurice à l’approche des 50ans d’indépendance. Les textes que nous analyserons dans ce 
chapitre sont Histoire De Maurice de Shenaz Patel, Le Dernier Frère de Natacha 
Appanah-Mouriquand, Made In Mauritius d’Amal Sewtohul et Les Jours De Kaya de 
Carl de Souza. Tous ces textes mettent en avant la caractéristique d’une île en constant 
mouvement, avec des changements dans les allers-retours de la population ; les 
migrations successives qui ont progressivement redéfini la démographie mauricienne. Ce 
chapitre revoit ce besoin d’un ‘rapprochement de mémoires’, comme Torabully 
l’explique, afin d’avoir une image complète de ce qui constitue en effet l’identité 
nationale – dans toute sa complexité et ses interstices. Les tensions interraciales datent 
d’avant l’indépendance, mais cette indépendance a solidifié les écarts 
intercommunautaires (comme le représentent les textes choisis pour ce chapitre), où il est 
impossible d’être aujourd’hui simplement Mauricien, sans s’identifier à autre chose 
(Indo, Sino, Franco ou Afro). Nous poussant ainsi à systématiquement poser la question 
de quelle nation mauricienne il s’agit aujourd’hui et des différentes variantes qui 
définissent cette nation. Nous essayons de comprendre comment la littérature permet de 
mettre en conversation ce qui manque dans le discours national.   
 
À travers ces quatre chapitres, nous aurons l’opportunité d’explorer des questions 
pertinentes autour de la notion de la nation (mauricienne) et de l’identité, qui reste en 
elle-même fragmentée et parfois inconnue quant au lourd fardeau de l’esclavage ou de 
l’engagisme. Au lieu de trouver une identité collective, c’est un amalgame d’identités qui 




pertinente par rapport au passé et à la suite des migrations multidirectionnelles venant 
d’Europe, d’Afrique et d’Asie, et qui constituent son histoire. L'ile Maurice n’a pas à 
proprement parler de passé précolonial, l’île n’étant pas habitée à l'époque. Cependant, 
les textes de fiction mauriciens ont une histoire qui se rapproche de celle des pays avec 
un passé antérieur au régime colonial. Certains de ces textes semblent davantage mettre 
l’accent sur une histoire et un héritage postcolonial de l’île qui la rapprochent plus du 
continent africain, notamment de par l’expérience de l’esclavage. C’est à travers 
l’assujettissement colonial et l’exploitation et destruction de la nature que petit à petit les 
gens ont pris racine dans l’île et ont commencé à créer et se forger une identité 
mauricienne. L’esclavage sur l’île fut aboli en 1835 durant la colonisation britannique, 
mais les personnes qui étaient autrefois esclaves sont restées dans leur prison au milieu de 
l’océan, coupées de leurs racines.10  
Les auteurs mauriciens poussent et redessinent les frontières géographiques, allant 
vers l’Europe, l’Asie et le continent africain, précisément à cause des lignes floues qui 
divisent l’île avec le reste du monde historiquement. D’une manière, il s’agit d’une 
réécriture de l’histoire coloniale, ou d’un supplément des textes historiques qui ne disent 
que la version des colonisateurs, omettant complément l’autre côté de l’équation. Le 
traumatisme des esclaves et des travailleurs engagés ne se retrouve pas dans les 
documents historiques, ils ne furent que des chiffres, des contrats ou des noms qui ne 
                                                          
10 Le passé de l’île est très compliqué et confus à cause des différentes vagues de colonisation ; les 
Hollandais ont été les premiers à coloniser l’île en 1638 sans pour autant introduire l’esclavage. Ce 
n’est qu’en 1715 que les Français ont introduit des esclaves à Maurice. Cet esclavage fut un double 
emprisonnement ; une première fois en devenant esclaves et une deuxième en étant transportés sur 




disent rien. Mais à travers la littérature, ces données statistiques se transforment en 
figures humaines avec des émotions et des histoires qui les accompagnent. L’illusion de 
la supériorité d’un groupe sur un autre empêche une conversation au sujet des atrocités 
qui ont amené tous ces gens sur l’île, même s’il existe de nombreux de points en 
commun. Il ne s’agit pas d’une compétition de qui en a souffert le plus, mais de comment 
comprendre sa propre souffrance et celle de l’autre afin de définir la nation Mauricienne. 
Surtout que, comme le démontre Markus Arnold, « Avec une faible présence d’une 
intelligentsia et élite créoles de même qu’une image généralement négative du référent 
africain, le legs du traumatisme persiste et le capital mémoriel des descendants d’esclaves 




Chapitre 1  
Du pouvoir des métamorphoses : 
Reprendre et redéfinir la marginalisation dans les œuvres d’Ananda Devi 
 
Dans un entretien avec Sami Tchak intitulé Ananda Devi ou l’intime conviction de 
l’écriture, Devi résume la littérature en une phrase : « La vie, dans tout ce qu’elle a de 
plus mystérieux, de plus sublime et de plus sanglant ! » (Devi, 2009, p.51) Cette phrase 
résume l’essence des romans de Devi ; la vie dans tous ses états. Dans son écriture, il n’y 
a pas que son côté d’écrivaine qui se reflète sur la page, mais aussi son côté 
d’anthropologue de formation. Les romans de Devi agissent comme une étude de l’être 
humain par rapport à sa descendance généalogique, et sa relation avec le temps et 
l’espace qui détermine l’identité dans un certain environnement socio-économique. Dans 
la majorité de ses romans – à l’exception de certains, par exemple Indian Tango, Les 
Jours Vivants, et Les Hommes Qui Me Parlent – c’est l’espace de l’île qui lui procure son 
inspiration. Chez elle, il ne s’agit pas des îles tropicales et paradisiaques que l’on trouve 
dans les revues touristiques, mais de la réalité sombre qui constitue l’envers du décor. 
Plusieurs de ses textes montrent un environnement non idyllique où les personnages sont 
livrés à leur propre sort. Les personnages de Moi L’interdite (2000), Soupir (2002) et Ève 
De Ses Décombres (2006) – textes que nous étudions ici – sont plongés dans un 
environnement où prédominent la souffrance, la folie et le mal-être de l’individu et de la 




personnages se retrouvent ironiquement dans une descente en spirale qui se solde par 
l’impossibilité de vivre, au mieux péniblement survivre.  
Le thème de l’espace est au centre des œuvres d’Ananda Devi, car il définit et 
conditionne les personnages de ses romans. En suivant la définition de l’habitus d’après 
Bourdieu, les lieux qu’habitent les gens agissent comme des « structures structurées 
prédisposées à fonctionner comme structures structurantes ». (Bourdieu, 1980, p.88) 
Ananda Devi puise son inspiration des groupes marginaux des îles et démontre, à travers 
sa narration, comment l’espace dans laquelle ils vivent impacte leur comportement dans 
la société. « Le terroir lui-même en vient à devenir un personnage, un terroir multiple 
comme ses habitants, en proie à l’affrontement, au déchirement, au mal de vivre ». 
(Lohka, p.155) L’espace, en tant que personnage, est en dualité avec les individus qui 
essaient de combattre leur sort déterminé par l’environnement. Françoise Lionnet trace 
l’importance des espaces qui dominent dans la littérature, commençant par l’antiquité 
grecque, en allant à Paris dans les textes de Baudelaire et de Sartre ou encore à New York 
chez Baudrillard. La ville est perçue comme à la fois utopique et dystopique : « cities 
have been read as both utopian and dystopian ». (Lionnet, 50) Lionnet choisit 
consciemment l’usage de la ville en tant que personnage chez les auteurs masculins pour 
ensuite analyser l’espace en dehors de la grande ville chez Ananda Devi. Cette 
juxtaposition entre l’utopie ou la dystopie de la ville des écrivains, et le village et les 
faubourgs de la ville de l’écrivaine souligne doublement la notion de marginalisation ; les 
personnages chez Devi qui sont les marginaux du centre de la ville et l’écrivaine qui 




s’aventurer dans une écriture complètement enracinée dans la ville, même si plusieurs de 
ses textes se situent dans les alentours de la capitale de Maurice, Port Louis. Ce n’est que 
dans ses prochains textes après Ève De Ses Décombres que Devi combat cette barrière en 
osant écrire la femme dans un espace ‘masculin’, celui de la ville avec Delhi dans Indian 
tango et Londres dans Les Jours Vivants. En se libérant de ses contraintes en tant 
qu’écrivaine femme, Devi utilise sa plume pour écrire la libération de certains 
personnages, très souvent aussi féminins.  
Le territoire mauricien, qui inclut l’île Maurice et plusieurs autres petites îles 
comme Rodrigues ou St. Brandon entre autres, a un passé compliqué en ce qui s’agit de 
la période coloniale. Comme l’île n’était pas habitée avant les différentes vagues de 
colonisation européenne – ce qui différencie les îles africaines à la masse continentale – 
ce n’est qu’à l’arrivée des Hollandais en 1638 que l’île a accueilli pour la première fois 
l’espèce humaine. La période de l’esclavage ne commencera que plus tard, en 1715, avec 
l’arrivée des colonisateurs français et leurs cargaisons d’esclaves. Durant la période 
d’esclavage, plusieurs îles faisant partie du territoire mauricien furent exploitées, par 
exemple l’île Maurice et sa canne à sucre ou les Archipels de Chagos avec sa plantation 
de cocotiers. Après l’abolition de l’esclavage en 1835, sous la colonisation britannique, 
les esclaves restent sur l’île, car ils sont désormais coupés de leurs racines et sont 
incapables de retrouver leurs origines et une liberté absolue. Les îles, qui autrefois étaient 
leurs prisons, sont désormais leurs maisons. Les îles de l’Océan Indien avaient, pendant 
une très longue période, la réputation d’être maudites de la perspective des Européens. 




l’île Tromelin 11 – qui malheureusement ne trouvera pas sa place dans notre analyse ici – 
Irène Frain écrit :  
Au départ des Hollandais, la Compagnie des Indes a cru à une aubaine. Elle s’est 
dépêchée de prendre possession de Maurice au nom du roi Louis XIV. En manque 
d’imagination, elle l’a rebaptisée ‘île de France’, puis a décidé de la coloniser.  
Les Hollandais n’ont pas regretté leur fuite. Ils continuent de glousser qu’il faut être 
français pour s’imaginer faire fortune sur cette île. D’après eux, pas une terre entre 
l’Afrique et l’Inde, qui ne soit un lieu maudit. Ces îles-là ont le don de vous rendre 
fou. Trop souvent la proie des ouragans, trop loin de tout. Grandes ou petites, 
aucunes d’elles n’échappera à son destin : rester à l’écart des hommes et des 
bateaux. Solitaires et désertes, pour l’éternité. (Frain, 30) 
Tromelin fut en effet une prison pendant quinze ans pour les esclaves qui ont réussi à 
subsister sur cette île presque non habitable pendant tant d’années. Toutes ces îles, à 
cause de leur emplacement géographique ont toujours gardé ce sentiment d’être enfermé 
du reste du monde avec la puissance de pousser les gens vers la folie. Cette sensation de 
perpétuel emprisonnement symbolique qui se transmet de génération en génération 
malgré l’abolition de l’esclavage se retrouve dans les romans des îles de l’Océan Indien ; 
et c’est à travers ces barrières que les auteurs peuvent aborder la souffrance des groupes 
marginalisés de la population et exposer le trauma qui continue de régner chez ces 
                                                          
11 Parmi les histoires obscures auxquelles a été témoin l’océan Indien se trouve l’histoire d’une 
centaine d’esclaves abandonnés sur cette île inhabitable suite à un naufrage. Ces esclaves furent 
illégalement achetés dans l’objectif d’être revendus à un prix fort. Une fois que l’équipage a pu se 
construire un bateau (à l’aide des esclaves) pour s’enfuir de cette île sans avenir, ils ont promis aux 
esclaves de revenir les chercher ; promesse non tenue. Ce n’est que quinze ans plus tard qu’un bateau 
retournera sur l’île pour voir s’il y a des survivants, ne trouvant que sept femmes et un bébé qui 
furent transportés à un hôpital sur l’île Bourbon, aujourd’hui la Réunion. Cela va sans dire que ces 




personnes. De plus, les romans mauriciens ont la particularité de personnifier les îles. 
Cette personnification, amalgamée aux personnages qui subissent un traumatisme devient 
indispensable au dénouement de ces écritures, surtout chez Devi. 
La sensation d’être sans repères géographiques est aussi liée au fait que l’île est 
coupée de tout contact avec le reste du monde, car elle est au beau milieu de l’océan, loin 
de la masse continentale d’Afrique. Durant la Seconde Guerre mondiale, les liens entre 
l’île et le reste du monde furent complètement interrompus, car les bateaux qui reliaient 
l’île aux autres pays – l’Europe et Madagascar notamment – cessèrent toutes transactions 
de 1939 à 1942. Avec cette coupure de communications, les ravitaillements sur l’île 
furent épars et un système de rationnement fut mis en place. Les textes d’Ananda Devi 
renvoient souvent directement à cette période dans l’histoire et ses romans sont en 
conversation avec la violence que représente cette guerre. Quoique l’île ne fut jamais 
envahie par la guerre directement, elle a été néanmoins affectée et fut même un centre de 
détention pour les juifs qui sont arrivés sur l’île à la fin de 1940 et emprisonnés à Beau-
Bassin.12 Ainsi, dans Moi, L’interdite l’image du four à chaux, habituel dans le paysage 
de l’île, fait aussi référence à l’extermination des juifs.13 Ou encore, Soupir (2002) 
renvoie à l’holocauste avec les camps de concentration pour les groupes de gens ciblés et 
marginalisés, car le village de Soupir est l’espace carcéral par excellence. Les références 
                                                          
12 Les juifs sont arrivés sur l’île comme réfugiés. La romancière Nathacha Appanah, que nous 
étudierons dans le deuxième chapitre autour de l’engagisme qui suivit l’esclavagisme à Maurice, 
aborde aussi cette époque historique dans son roman Le Dernier Frère (2007) sur lequel nous 
reviendrons dans le quatrième chapitre. 
13 La narratrice de ce roman est laissée dans ce four à chaux, qui n’est plus utilisé, pour y mourir. Ce 
n’est pas par le gaz qu’elle commence à disparaître petit à petit, mais par des petites bêtes qui se 




historiques se voient encore chez Ananda Devi avec le savon de marque 'Ève' évoqué 
dans Moi, L’interdite (2000) et l’image d’Ève qui renaît de ses cendres dans Ève De Ses 
Décombres (2006), la cendre et le savon renvoyant obliquement à l’holocauste.14 
Cet amalgame de l’Histoire mondiale, en intersection avec l’histoire fragmentée 
de l’île est ce qui fait la particularité des romans mauriciens, lesquels se distinguent des 
autres romans postcoloniaux par une absence de repères historiques précis avec un non-
temps qui augmente chez le lecteur la sensation d’être perdu, dans l’espace géographique 
et dans l’espace temporel. Cette amnésie historique contribue à cette problématisation de 
l’identité mauricienne, qui reste encore à être proprement définie, comme l’on constate à 
ce jour une division et fragmentation sociale dans l’île.15 Ananda Devi aborde cette quête 
identitaire dans ses œuvres, qui englobe tant les conflits interculturels qu’une certaine 
violence de la condition insulaire. Dans ses romans où elle puise son inspiration des 
groupes de gens qui vivent dans la marginalisation, la naissance même se fait dans la 
violence où l’île à la fois accepte et rejette sa progéniture, et les habitants rejettent l’île. 
Le rejet – à la fois social, mais aussi géopolitique au sens où il y a un rejet de l’île – de 
l’être, et souvent de la femme dans l’œuvre de Devi, se fait ressentir à plusieurs niveaux 
dans ses textes. Tout cela se traduit par une mutation de l’identité et de la réalité spatio-
temporelle des personnages qui cherchent un moyen de survivre.  
                                                          
14 Nous allons revoir ce type d’écriture chez Natasha Appanah dans le troisième chapitre, où elle 
aussi établit des liens étroits entre l’île et l’histoire mondiale.  
15 Dans le chapitre 4, nous analyserons des textes mauriciens qui soulignent les divisions 




La quête identitaire comme ce besoin de s’échapper de ce monde clos est distincte 
chez Devi, par comparaison aux textes du continent africain qui abordent ce sujet, car 
malgré l’abolition de l’esclavage et plus tard l’indépendance de l’île, la sensation d’être 
pris dans cette île au milieu de l’océan sans destinations sans racines et en perpétuel 
naufrage, persiste. Au lieu de quitter l’espace insulaire pour retrouver ses racines 
antérieures à l’esclavage et d’utiliser un ailleurs pour se créer une sensation de plénitude, 
les protagonistes deviniens sont forcés de se recroqueviller sur eux-mêmes, poussés par 
les forces de l’environnement et de la société.16 Ils tentent de s’enraciner dans une île qui 
représente pour eux violence et souffrance. Par conséquent, ils finissent par effectuer un 
exil vers l’intérieur de leur propre être, ne trouvant pas moyen de quitter l’île-prison. La 
métamorphose supplémente ce voyage vers l’intérieur de soi pour se retrouver et se faire 
une place dans cet espace ambigu. Pour ce faire, un déplacement spatial n’est pas 
forcément nécessaire, comme il en est souvent le cas dans des romans africains avec des 
migrations vers l’Europe ou les Amériques, mais se situe plutôt sur le plan corporel et 
mémoriel. Comme l’île, les personnages à leur tour changent de physionomie. En se 
métamorphosant en quelque chose de non humain, d’animalier et de mystique, les 
personnages deviniens peuvent surmonter les violences subies et se forger une nouvelle 
identité.  
                                                          
16 La migration est beaucoup plus difficile, car le seul moyen d’échapper à l’île, est d’aller vers les 
continents éloignés du pays –ce qui n’est pas nécessairement évident économiquement parlant, mais 




L’espace de l’île et la métamorphose 
Ananda Devi puise son inspiration dans les espaces marginalisés de l’île ; dans 
ses textes il s’agit surtout des conditions de vie qui sont influencées par l’environnement 
d’un enfermement des personnages. Elle utilise la fiction pour traduire une réalité 
mauricienne, et en exagérant les faits réels, elle essaie de peindre pour ses lecteurs une 
image de l’île qui est souvent ignorée. Devi ne met pas en avant la beauté de l’île ou sa 
richesse culturelle en tant que résultat de l’époque coloniale ; elle souhaite en revanche 
mettre en avant des espaces cachés. C’est la pauvreté, la saleté et la pourriture que les 
protagonistes de ses romans doivent affronter. Même le temps ensoleillé de cette 
destination touristique est cyclonique, pluvieux et étouffant dans ses textes. C’est un 
environnement qui demande d’être combattu afin de pouvoir y vivre. De par la création 
de ces espaces, c’est d’une réalité minoritaire dont l’auteur veut nous parler, où le ciel et 
la mer ne sont pas toujours bleus, ni le sable blanc:17  
Certains écrivains vivent et écrivent à propos de leur vie et de leurs expériences: 
ils s’efforcent de transmettre à leurs lecteurs l’immédiateté de ce rapport, ainsi 
que sa profonde complexité. D’autres choisissent d’écrire hors du monde, vivant 
presque uniquement à travers leur écriture, s’isolant et se séparant ainsi d’une 
réalité tandis qu’ils en explorent une ou plusieurs autres. Je fais partie de ces 
derniers: j’ai toujours eu à cœur de préserver ma solitude intime en demeurant en 
retrait du monde pour mieux l’observer, utilisant mon imagination pour voyager à 
l’intérieur des êtres et des choses, pour percer les vérités qu’ils détiennent, et 
                                                          
17 Lorsqu’on évoque l’Île Maurice, la première image qui vient en tête est celle qu’on voit sur les 
cartes postales avec sa mer bleue turquoise et le sable blanc et fin. Par ailleurs, cette image est très 
superficielle, car il y a d’autres réalités dans lesquelles vivent les habitants. De plus, aujourd’hui la 
privatisation des plages mauriciennes est au sujet de multiples débats, car d’un côté cela contribue à 




refusant toute étiquette qui m’aurait trop étroitement liée à un courant 
contemporain ou à un discours politique ou social qui aurait démarqué plus 
fortement mon identité d’écrivain. (Devi, 2008, 12) 
Devi se perçoit comme observatrice, mais aussi comme inventrice. En se fiant à ce 
qu’elle voit et en le jumelant à son imagination, elle se définit en tant qu’auteur-
anthropologue qui relève de sa formation en tant qu’anthropologue d’abord, puis comme 
écrivaine. Ce croisement entre ces deux domaines, anthropologie et littérature, produit 
des textes qui touchent profondément pour leur critique sociale, mais qui émerveillent 
pour leur qualité de métaphore allégorique, propre à la littérature. De par la fiction, 
l’auteur révèle des maux sociaux tout à fait réels qui sont ordinairement ignorés. 
Alors que l’enfermement de l’espace est un thème souvent évoqué quand on parle 
des œuvres de Devi, je souhaite ici aborder l’effet que cet espace d’emprisonnement 
produit sur les personnages. De manière symptomatique, les personnages sont poussés 
vers une déshumanisation et une animalisation. Les personnages sont déjà enfermés 
comme des animaux derrière les barreaux, parfois métaphoriques parfois réels, et 
l’aboutissement naturel de cette vie en cage est la bestialité. La violence de vivre enfermé 
est un sort réservé aux animaux sauvages, mais ici ce sont les gens indomptés qui sont 
dans des cages pour leurs caractéristiques hors-norme ou transgresseurs des règles de 
l’espèce humaine. En utilisant l’analyse de Foucault dans son chapitre Le Panoptisme 
dans Surveiller Et Punir, et la différenciation entre un mal qui affecte l’individu, dans le 
cas de la lèpre et d’un mal qui affecte toute la société, dans le cas de la peste, nous 




Le lépreux est pris dans une pratique de rejet, de l’exil-clôture ; on le laisse s’y 
perdre comme dans une masse qu’il importe peu de différencier ; les pestiférés 
sont pris dans un quadrillage tactique méticuleux où les différenciations 
individuelles sont les effets contraignants d’un pouvoir qui se multiple, s’articule 
et se subdivise. Le grand renfermement d’une part ; le bon dressage de l’autre. La 
lèpre et son partage ; la peste et ses découpages. (Foucault, 200) 
L’exclusion sociale est réservée à ceux qui sont infectés alors que le reste de la 
population vit normalement. L’allusion à la lèpre est aussi pertinente dans l’analyse des 
romans de Devi, car ses personnages sont en effet dans un état de putréfaction comme 
c’est le cas pour le personnage Royal Palm dans Soupir qui est trouvé dans une benne 
d’ordure suite à sa naissance, et qui souffre des maladies cutanées qui le laissent dans un 
corps suppurant. Ces êtres marginalisés n’ont aucune possibilité de survie, sinon par une 
métamorphose au niveau identitaire qui leur permet de trouver une place dans cette 
société exigeante. 
L’île a été la première à devoir subir une métamorphose, suite à l’invasion 
européenne, avec une mutation de sa faune et sa flore : le dodo – endémiques de Maurice, 
et maintenant disparu – étant la première victime. Certes, l’esclavage a depuis longtemps 
été aboli, mais les séquelles de ce traumatisme restent vives pour l’île et ceux qui 
l’habitent aujourd’hui ; la violence est toujours là, et les enchaînements de cette violence 
hantent toujours le paysage de l’île avec la canne à sucre, imprimée dans la mémoire 
d’esclavage (et l’engagisme que nous aborderons dans le prochain chapitre), et qui 
pousse toujours sur les flancs de Maurice. Comment donc se définir autrement qu’en 




chaînes de cet esclavage ?  Dans ses romans Moi L’interdite (2000) et Ève De Ses 
Décombres (2006), Devi dépeint ses protagonistes féminins qui subissent une forme de 
difformité physique, psychologique et parfois les deux, qui est le résultat d’une forme 
d’exclusion. L’identité opère de manière négative ici, car c’est du rejet des autres que ces 
personnages se définissent. Comme dans le roman Ève De Ses Décombres, où « on se 
construit une identité par défaut : celle des non-appartenant » (Devi, 2006, p. 17), ce 
même processus d’identification devient emblématique des œuvres de Devi. À travers 
l’analyse de ces deux romans, un processus similaire se retrouve dans la lutte pour 
survivre chez les personnages. Afin de combattre leurs environnements, ces individus ont 
comme ultime recours, une métamorphose. Ils ne sont plus tout à fait humains, mais 
plutôt mi-hommes, mi- animaux. Ils acquièrent aussi un côté fantastique une fois le 
processus de métamorphose achevé ; à la fin du récit dans Moi, L’interdite, il y a l’image 
d’un ange, et l’image d’un vampire dans Ève De Ses Décombres. Comme le décrit 
Todorov : 
Le fantastique occupe le temps de cette incertitude ; dès qu’on choisit l’une ou 
l’autre réponse, on quitte le fantastique pour entrer dans un genre voisin, l’étrange 
ou le merveilleux. Le fantastique, c’est l’hésitation éprouvée par un être qui ne 
connaît que les lois naturelles, face à un évènement en apparence surnaturel. 
(Torodov, 29) 
En effet, chez Ananda Devi, il s’agit du fantastique plutôt que de l’étrangeté ou du 
merveilleux de par ses caractéristiques d’incertitude. À travers cette ambiguïté, les 
personnages deviniens arrivent à se redéfinir, car nul ne peut continuer à combattre 




D’autres auteurs africains évoquent cette idée de l’animalisation de l’homme à 
cause de leur passé lié à la colonisation et l’esclavage. Par exemple, Ousmane Sembène, 
dans son Doker Noir dépeint la déshumanisation de son protagoniste. Lors d’un procès 
pour l’assassinat d’une jeune femme (blanche), le jeune homme africain, Diaw, qui est le 
suspect principal est progressivement déshumanisé au fur et mesure que le procès suit son 
cours. Contrairement à ce qu’on trouve chez Devi, où l’animalisation est un choix, elle 
est ici imposée. Suite de cette imposition, l’homme est rendu impuissant et vulnérable : 
« Ne vous laissez pas berner par son assurance, justement cette façade quasi animale que 
fut victime Ginette Toutisane ». (Sembène, 68) Un des arguments du procureur fut 
simplement l’allure animalière du suspect comme une indication de sa culpabilité. La 
réponse de la défense évidemment opère sur le même champ lexical : « Oui, nous allons 
juger un homme alors que nous sommes les seuls responsables (…) Mon client, par la 
seule couleur de son épiderme, semble faire la preuve de sa culpabilité ; il est la brute 
capable de tout, le sauvage qui s’abreuve du sang de sa victime ». (Sembène, 71-72) Or la 
connexion entre la victime et le suspect est que Ginette a publié le roman du suspect sous 
son nom. Diaw est au final aussi une victime dans cette histoire, mais à cause de sa 
couleur de peau et de son ‘allure d’animal,’ il est automatiquement perçu comme 
coupable. En comparant la déshumanisation entre ces deux auteurs, nous pouvons voir 
comment lorsqu’elle est imposée, elle affaiblit l’être ; alors que lorsqu’elle est assumée, 
nous verrons qu’elle devient une arme infaillible.   
Magali Marçon, dans « Carnalité et metamorphoses chez Ananda Devi » définit 




d’humanité. Elle est un rapport au monde, une autre manière de le vivre et de le 
percevoir ». (Marçon, p. 73) Marçon décrit ce besoin essentiel de transformation ; qui 
agit comme le supplément défini par Derrida ; elle est à la fois surplus à l’humanité, mais 
aussi à la fois indispensable à sa préservation. Cette définition de l’humanimalité est 
pertinente à notre étude ici, car la métamorphose chez les personnages deviniennes est à 
la fois un excès par rapport à leur statut d’être humain et de femme, que ce soit en 
apparence ou émotionnellement, mais c’est aussi ce qui leur permet de continuer à exister 
dans l’humanité – même si la vie continue dans un certain isolement. Cependant, ces 
personnages ne sont plus victimes de leurs différences, et l’isolement devient un choix 
personnel et non pas imposé ; cette nouvelle liberté donne la possibilité à ces créatures 
métamorphosées de poursuivre leur quête de soi. 
Dans Soupir (2002), paru entre le récit Moi, L’interdite et le roman Ève De Ses 
Décombres, Devi aborde la mutilation, en sus de l’humanimalité. À travers l’analyse des 
personnages de ce roman, notamment Noëlla et Royal Palm, nous pouvons mieux 
comprendre la puissance de l’environnement qui emprisonne et façonne l’être humain 
chez Devi. À Rodrigues, dans le texte de Soupir, il y a une sensation de lien coupé avec 
l’île Maurice, alors que Rodrigues fait partie de l’île Maurice ; elle est le dixième district, 
coupé des neuf autres par l’océan qui les sépare. Par conséquent, les habitants sont 
physiquement à l’écart du reste de l’île, et personne n’est conscient de la souffrance et de 
l’angoisse de ce groupe. Les protagonistes de Soupir, qui sont aussi tous mauriciens, se 
sentent aliénés non seulement de l’île Maurice, mais aussi de Rodrigues. Il n’y a donc 




retrouve chez Mouna de Moi, L’interdite, quoiqu’elle ne l’exprime pas en ces mots, elle 
aussi est livrée à son propre sort dans sa prison sans que personne ne puisse aller à sa 
rescousse, ne sachant pas qu’elle y est. Cette sensation d’enfermement, de délaissement 
et d’impossibilité résulte en un mal-être, soit individuel ou collectif, qui mène alors à la 
folie de l’individu et enfin de la collectivité. La question se pose donc : comment vaincre 
ce mal-être collectif que Devi présente dans ses romans, lorsque ce mal est lui-même mis 
à l’écart de tous ? Vouée à la solitude, la métamorphose répond à ce problème de mal-
être. 
Les textes que nous allons étudier ici sont le début des métamorphoses deviennes, 
qui continuent à évoluer dans ses prochains textes. Dans Indian Tango par exemple, c’est 
une métamorphose qui permet à une femme dans la quarantaine de redécouvrir sa 
sexualité et son corps. Devi utilise la métamorphose pour communiquer un message qui 
est difficile à articuler pour un public qui ne peut pas vraiment comprendre ce message 
sans l’aide d’une traduction métamorphique. Le lectorat de Devi est bien plus nombreux 
en dehors de Maurice qu’à Maurice, rendant le sujet de plusieurs de ses romans 
complètement étrangers à un lecteur peu-familier avec l’histoire de l’île. L’usage de la 
métamorphose aide donc à rendre ce travail de fiction plus accessible à un grand public, 
ainsi que nous verrons dans ce chapitre. 
Kwasi Wiredu décrit ce qui en est de ces intraduisibles dans Are there cultural 
universals ? S’il y a des intraduisibles – que ce soit entre les langues ou les cultures – 




intraduisible. Il y a un moyen de rendre intelligible une langue ou une culture à l’autre 
par ce que Wiredu appelle une « métaplateforme» : 
What, then, of untranslatability? In truth, the ability to perceive the 
untranslatability of an expression from one language into another is a mark of 
linguistic understanding more profound than the ability to do routine translation. 
The second ability involves merely moving from one language into the other, 
whereas the first involves stepping above both onto a meta-platform, so to speak, 
an ability that has not seemed to come easily to some students of ‘other cultures’. 
Untranslatability, then, can be a problem, but it does not necessarily argue 
unintelligibility. (Wiredu, 32) 
Cette métaplateforme n’est pas donnée ; et en tant qu’auteur, c’est un espace qui permet 
de dire ce qui aurait sinon été intraduisible. C’est un espace de libre création où les 
artistes essaient de remplir les blancs laissés dans des déplacements interculturels. Chez 
Devi, cette métaplateforme se présente sous forme de métamorphoses, qui ont pour but 
de traduire le traumatisme des groupes minoritaires de Maurice ou de parler d’un 
traumatisme qui remonte à un passé lointain et qui est si peu documenté que tout semble 
flou, presque transparent.  
Moi, L’interdite et Ève De Ses Décombres 
 
Dans Moi, L’interdite et Ève De Ses Décombres, l’écho du thème de 
l’enfermement résonne haut et fort, et les conséquences en sont les transformations 
violentes chez la femme. Mouna et Ève subissent comme elles peuvent leur 
marginalisation et initialement acceptent leur malheur. Cette acceptation n’est pas une 




jusqu’au jour où elles trouveront leur porte de sortie, car elles n’ignorent pas le fait 
qu’elles sont dans cette situation de séquestration. En quelque sorte, ces deux femmes 
se laissent volontairement détruire afin de pouvoir se reconstruire, plus puissantes, plus 
aptes à affronter la dure vie. La volonté de faire cette reconstruction et la quête identitaire 
qui s’ensuit deviennent beaucoup plus évidentes chez Ève dans Ève De Ses Décombres, 
mais elles sont aussi bien présentes chez Mouna dans Moi, L’interdite. Les causes et 
conséquences de ces déformations de l’être dans les deux romans varient, mais dans les 
deux cas, il s’agit d’une métamorphose qui permet un renouvellement, une possibilité de 
continuité au-delà de la prison. 
L’exclusion sociale est forte dans les œuvres de Devi ; en tant qu’écrivaine, elle 
s’intéresse particulièrement aux individus qui survivent dans les marges de la société, 
dans des conditions d’extrême pauvreté. Ce monde hostile qu’a créé Devi dans son 
imaginaire et qu’elle écrit dans ses textes est l’humanimalité. En analysant Moi, 
L’interdite et un autre récit de Devi, Les Immortelles (1997), Serge Meitinger trace cette 
transformation nécessaire chez les personnages de Devi pour atteindre une possibilité de 
délivrance : 
Il en résulte une sévère mise en question de la croyance ordinaire au libre arbitre 
et l’émergence d’une inventive soumission à la nécessité qui serait la seule liberté 
effective. Dans deux récits, plus longs, mais non moins énigmatiques, nous 
voyons des personnages humains, exclus par la société comme par leur famille, 
entamer un cycle de métamorphose qui les amène un temps au stade animal, ce 
qu’ils vivent plus comme une délivrance des bassesses et méchancetés du monde 




Meitinger note que cette transformation n’est pas un recul dans l’évolution humaine, mais 
une libération. Le ‘libre arbitre’ dans de telles conditions n’est plus un concept qui est 
valide, car les conditions sociales empêchent les personnes d’agir de leur propre gré, 
sinon sous les contraintes sociales auxquelles ils sont exposés. Donc, pour se libérer, les 
personnages deviniens rompent avec les chaînes de l’évolution et retournent à un état 
primitif où, ironiquement, ils peuvent agir librement et sans préjugés. Dans Moi, 
L’interdite, la bonté de l’animal, notamment le chien, est mis en juxtaposition avec la 
cruauté de l’homme. Alors que la famille de Mouna l’abandonne, un chien errant devient 
son compagnon et lui donne l’amour qui lui a manqué depuis la mort de sa grand-mère. 
Le chien l’adopte malgré sa race et l’accepte malgré ses déformations corporelles. Ceci 
relève d’une critique qui montre que l’apparence humaine ne garantit pas toujours la 
compassion de l’homme, et que les animaux ou des êtres faisant partie de la catégorie de 
l’humanimalité font parfois preuve de plus d’humanité que les hommes.  
L’animalisation chez Devi n’est pas un fardeau, mais elle est l’armure que les 
femmes se créent et portent pour affronter les difficultés dans leur vie. Alors qu’il y a 
certaines figures à priori ‘masculines’ qui entament un processus d’animalisation chez 
Devi pour des raisons similaires, comme Royal Palm18 dans un autre de ses romans, 
Soupir, c’est chez les femmes que nous voyons plus souvent ce changement dans leur 
                                                          
18 Dans le contexte de notre analyse ici, Royal Palm n’est pas tout à fait homme, car il n’atteint jamais 
la puberté, au lieu d’entamer la maturation de l’enfant à l’homme, il devient mi-singe, mi-cabris. Il 
abandonne complètement son aspect humain et sa masculinité pour embrasser l’animalité.  La Vie De 
Joséphin Le Fou (2003) a comme personnage principal un homme, Joséphin qui entame des processus 
de métamorphoses pour se libérer de sa solitude. Malheureusement, il finit par se transformer en 
monstre marin – de par son environnement côtier – et se dirige vers son autodestruction en menant 




identité qui leur permet de vivre. Chez les hommes, c’est plus souvent un affaiblissement 
de la masculinité, frôlant presque une féminisation, ou encore une transformation de 
l’homme en un personnage qui n’a aucun pouvoir. Par exemple, après la naissance de la 
narratrice dans Moi, L’interdite, le père est perçu comme un homme aride, qui ne peut 
rien produire, que ce soit en termes de progéniture ou en termes d’agriculture : « Non, il 
ne pouvait semer que de l’aridité, et encore plus d’aridité : c’est ce que je voyais dans ses 
yeux qui ne croisaient jamais les miens ». (Devi, 2000, p.50) La semence de cet homme 
ne peut plus donner naissance à la vie. Après que toute sa récolte de canne est détruite par 
un incendie, le père de Mouna ne peut plus produire quoi que ce soit de fertile. Ou encore 
dans Soupir, les hommes vivent dans l’ombre de la femme, n’ont pas leurs mots à dire et 
mangent les restes après que les femmes et les enfants se sont nourris. Dans les trois 
textes que nous étudions ici, le rôle paternel est inexistant : le père de Mouna 
l’emprisonne, le père d’Ève la bat et celui de Noëlla participe au viol de sa propre fille.  
Pour les femmes animalisées, nous commençons par l’analyse du personnage de 
Mouna qui affronte des difficultés dès sa naissance, où elle subit un rejet social à cause 
d’une malformation physique. Le phénomène d’humanimalité est superposable à 
l’animalisation de Mouna, ou elle supplémente, dans les deux sens du mot, son humanité. 
Mouna n’est pas son vrai nom, mais un sobriquet qu’on lui a donné à cause de la 
malformation de son visage, et qui signifie ‘singe’ : « Je suis née avec un bec-de-lièvre. 
Dans les villages, ils n’appellent pas cela une difformité ; ils l’appellent une 
malédiction ». (Devi, 2000, p.9) En termes médicaux, cette malformation est aussi 




des lèvres. Au lieu de comprendre les difformités chez les enfants, la société rejette 
Mouna automatiquement, car cette malformation est associée, par sa famille et les gens 
du village, à une malédiction. C’est aussi une critique du manque d’éducation qui 
amplifie le recours à la superstition et aux malédictions au lieu de la médecine pour 
corriger cette malformation réversible chez l’enfant.  Ce rejet social accentue le sentiment 
de non-appartenance chez la narratrice et la caractérise. En lui donnant un nom qui 
signifie guenon, les autres la perçoivent aussi comme un animal avec quelques 
caractéristiques humaines, mais sans être tout à fait humain. Mouna utilise cette 
animalisation de son être, imposée dès sa naissance, comme un moyen de se distinguer 
des autres. 
Dans le préambule, Devi inclut, à travers la voix de la narratrice, le concept de 
Sigmund Freud sur le stade oral dans le développement sexuel de l’enfant et le stade du 
miroir comme défini par Jacques Lacan. En utilisant ces deux concepts et en montrant 
comment le bébé échoue à convenablement surmonter ces deux stades, on voit déjà à 
quel point l’identité de Mouna sera problématisée durant sa vie, ce qui explique sa 
croissance hors-norme : 
Le sein s’est rétréci sans qu’il en sorte le moindre lait. 
Où est parti le lait de ma mère ? 
Je vous le demande. Ce ne sont pas des mystères auxquels les enfants s’habituent. 
Il faut déjà leur tendre le miroir. Et même là, il n’est pas sûr qu’ils reconnaissent 




Selon Freud, quoiqu’il soit normal qu’un enfant blâme sa mère de ne pas l’avoir 
suffisamment nourri, la mère de Mouna ne la nourrit vraiment pas. La question de Mouna 
lie ce manque à sa propre identité quand elle parle de miroirs. En ajoutant le stade du 
miroir, défini par Lacan, la narratrice souligne qu’elle n’est encore prête à se reconnaître 
dans le miroir, et se définir en tant qu’individu, distincte de sa mère. Elle est poussée à 
affranchir les étapes de son enfance en accélération. La division entre elle et la mère se 
fait dans une violence, en refusant l’allaitement et en poussant l’enfant dans la famine. 
Mouna voit une mère dans sa grand-mère qui lui allaite miraculeusement de ses seins 
desséchés. 
Effectivement, plus tard dans la vie, Mouna échoue à se comprendre, surtout 
sexuellement. Lors de sa relation intime avec un clochard – que Mouna perçoit comme 
son prince Bahadour comme dans les histoires folkloriques que sa grand-mère lui 
racontait autrefois – elle ne comprend pas les implications de cette relation. La violence 
et le plaisir sont confondus l’un avec l’autre. Lorsqu’elle se retrouve enceinte à son tour 
d’un bébé avec des difformités similaires, elle est bouleversée et noie 
immédiatement l’enfant. Du liquide amniotique à l’eau du lac, l’enfant est libéré de tous 
les préjugés sociaux qui l’attendaient. Elle ne souhaite pas le même sort à son enfant, 
mais en même temps elle ne sait pas comment se définir comme mère. Contrairement aux 
‘actes de mort’ de sa propre mère que nous verrons dans un instant, Mouna donne une 





En effet, c’est la mort que désirait la mère pour sa fille ; en lui enlevant le lait 
maternel, elle tentait de lui enlever la vie. Mais c’est la grand-mère qui l’a 
miraculeusement allaitée et qui a souhaité que Mouna reste en vie. Alors que la grand-
mère tente comme elle peut de garder sa petite fille en vie, les parents tentent à plusieurs 
reprises de l’assassiner : 
J’ai compris alors que ce n’étaient pas les lierres qui se resserraient sur ma gorge, 
mais les longs doigts flexibles de ma mère. Sa peau était tiède sur mon cou. Ma 
mère proximale me donnait une nouvelle fois un acte de mort. Tout s’est brouillé 
dans mes yeux. Ne restait que la nuit, la lune, la haine ; trois constances ; trois 
silences. (Devi, 2000, p.12) 
Il est important de noter l’usage de ‘l’acte de mort’, car il s’agit effectivement d’un acte 
ici plutôt d’un accomplissement de la mort. À la naissance de Mouna, l’acte de mort se 
fait en privant l’enfant du lait. Ici, les mains de la mère se resserrent sur la gorge de la 
petite sans la tuer. Plus tard, les parents de la narratrice la laisseront dans un four à chaux 
pour mourir. Ils ne savent pas si elle est vraiment morte, sinon que c’est un ‘acte’ de 
mort, donc qu’ils sont définitivement débarrassés d’elle. Dans le four à chaux de la vie 
nocturne, elle accomplit sa transformation en chien : « Finalement, à quatre pattes, je lui 
ressemblais. Je me suis mise à sourire comme lui, de ce sourire déchiqueté des créatures 
en perpétuelle souffrance ». (Devi, 2000, p.87) Il ne s’agit plus d’une identité animale 
imposée sur Mouna par la société, mais de sa propre animalisation quand elle s’identifie à 
la race canine. Elle partage la souffrance des chiens errants, le même rejet, la même 




Les animaux ont plus d’humanité que les êtres humains dans le récit. Les petites 
bêtes qui se nourrissent progressivement des orteils de la narratrice montrent plus 
d’amour pour leur espèce que les humains ne le font pour Mouna. Loin de mépriser ces 
créatures qui lui difforment davantage le corps, elle ressent de la compassion pour leur 
douleur et une admiration dans la solidarité qu’ils ont l’une pour l’autre : « Quand l’un 
d’eux mourait, ils perdaient tous une part d’eux-mêmes. Ils se sentaient amputés, mais 
pas de la même façon que moi, à qui il ne manquait que des orteils. Ils étaient, eux, 
amputés du cœur ». (Devi, 2000, p.46) Elle se sent coupable d’avoir trop brusquement 
bougé et d’avoir écrasé l’un d’entre eux. Cette phrase a un double sens, car en parlant des 
sentiments que ces bêtes sont capables de ressentir, il y a aussi une critique de la 
difformité intérieure des humains. En rejetant Mouna, qui est l’un des leurs, les humains 
démontrent un manquement moral. 
Une nuit, sous la lune, Mouna est identifiée comme un loup-garou et elle est 
chassée du village. En tant que loup-garou, Mouna et à la fois mi-homme, mi- chienne, 
mais ni l’un, ni l’autre. Elle est coincée entre deux identités : « Malgré mes 
transformations, il restait en moi quelque chose d’humain ». (Devi, 2000, p.88) Cette 
première tentative de métamorphose échoue et Mouna sombre de nouveau dans l’inconnu 
du soi : « Qu’étais-je donc ? Quelle créature étais-je devenue ? Un bec-de-lièvre m’avait-
il excisée de toute humanité ? » (Devi, 2000, p.102) Elle redevient temporairement 
humaine en regagnant son four à chaux où elle retrouve ses anciens habits : « Ces 
lambeaux flottants m’ont rappelé que j’avais été autre chose, et que j’avais perdu la 




J’ai eu envie de cacher mes seins pour avoir le plaisir de les dévoiler ». (Devi, 2000, 
p.102) La mémoire chez Mouna est très plastique et cette fluidité est le résultat d’une 
enfance répressive et qui s’est développée dans l’anonymat. L’amnésie temporaire de 
Mouna l’aide à surmonter sa douleur, mais elle ne peut pas continuer à vivre dans la 
dénégation. Toute sa vie, Mouna a essayé de se faire petite pour ne pas être la risée de la 
famille : « Mon seul recours était celui de disparaître et de me rendre invisible ». (Devi, 
2000, p.12) Afin de ne pas se faire remarquer, elle voulait s’effacer de ce monde. En étant 
momentanément chienne, elle a pu refouler cette fille dont personne ne voulait. Elle 
voulait être comme le chien errant qui l’accepte dans sa difformité. 
Les niveaux d’enfermement sont multiples dans le roman : du grenier au four à 
chaux à l’asile : « Enfermez la Mouna, mes amis viennent dîner ce soir. Écartez-la, on ne 
veut pas voir son visage de malchance avant de sortir ». (Devi, 2000, p.13) Pendant que 
la grand-mère de Mouna vivait encore, Mouna était mise dans le four à chaux pendant les 
visites des invités de la famille. De ce four, Mouna pouvait entendre les conversations ; 
assister aux évènements familiaux. Elle a suivi toute la cérémonie de mariage de ses deux 
sœurs de son trou. Elle ne pouvait sous aucun prétexte être vue des autres, de peur d’être 
une malédiction dans ces évènements heureux de la vie. Plus tard, ce four devient sa 
demeure permanente. Ironiquement, elle était moins seule dedans qu’en dehors. Elle a, 
comme nous avons vu, un peuple de bêtes : 
Dans mon four à chaux, il avait un peuple. 
Je l’ai découvert au bout de la troisième nuit. Avant, ils vivaient cachés dans les 




face à leur fragilité. Puis ils se sont rendu compte que je ne pouvais rien leur faire. 
Je n’étais qu’un géant empalé, dont les gémissements, déjà, avaient quelque chose 
d’inhumain. Alors, ils sont sortis de leurs trous. (Devi, 2000, p.41) 
Dans sa prison, Mouna a des compagnons. Tout comme Mouna a de la compassion pour 
ces bêtes, elles se rendent compte de la vulnérabilité et du fait que Mouna est inoffensive. 
Ces créatures commencent à se nourrir d’elle, comme si elle n’était plus qu’un corps sans 
vie et Mouna se laisse faire. Les parents de Mouna l’ont enterrée vive, pour servir de 
nourriture aux créatures qui habitent sa tombe : « Ils ont pensé se nourrir de moi en me 
grignotant petit à petit, prolongeant leur plaisir jusqu’au bout de leur brève éternité. (…) 
J’aurais pu mourir ainsi. J’en aurai été heureuse ». (Devi, 2000, p.43) Mais en rencontrant 
la compassion du chien envers elle, Mouna se prend en charge et essaie de se frayer un 
chemin vers sa libération. 
Après une vie dans la violence et des épreuves difficiles, Mouna trouve 
finalement un certain réconfort à la fin du roman, où elle subit son ultime métamorphose : 
« L’aube me ténèbre de part en part. Fait souffler en moi un grand vent vert qui 
sent la menthe, le thym, la citronnelle. Un grand parfum vert qui m’allège et me 
soulève et me donne des ailes. 
Des ailes ! 
Me serais-je trompée, tout ce temps ? » (Devi, 2000, p.123) 
La narratrice évoque un sentiment de libération à travers son allègement. Elle a 
maintenant des ailes qui lui donnent une possibilité de s’envoler de sa prison. Elle n’a 




simplement d’une phrase, elle se demande : « Serais-je un ange ? » (Devi, 2000, p.125) 
Avec cette fin ambiguë, on peut supposer que la narratrice a succombé à la mort et elle 
est transformée en ange, où elle se rend compte que pendant tout ce temps, elle pouvait se 
libérer, qu’elle était toujours un ange avec des ailes. 
L’usage des créatures volantes est revu dans Ève De Ses Décombres. Par ailleurs, 
d’autres auteurs du continent africain utilisent des images similaires pour évoquer un 
renouvèlement ou une nouvelle possibilité. Par exemple, il y a le texte de Koulsy Lamko, 
La Phalène Des Collines (2002) qui évoque le retour d’une reine cruellement violée et 
assassinée pendant le génocide des Tutsis au Rwanda, et qui revient sous forme de 
papillon qui hante les vivants. Véronique Tadjo finit son texte Reine Pokou : Concerto 
Pour Un Sacrifice (2005), avec l’image d’un oiseau, où l’enfant de la Reine Pokou, 
sacrifié pour la libération du peuple Baoulé, est ressuscité et libéré sous la forme d’un 
oiseau. Les ailes dans ces textes et ceux de Devi donnent la possibilité de libération, avec 
la différence que dans les deux autres que je mentionne ci-dessus, il ne s’agit pas de 
métamorphose, mais de renaissance. 
Le récit Moi, L’interdite et le roman Ève De Ses Décombres sont 
considérablement différents en termes de genre, l’intrigue et du traitement de l’individu 
qui est rejeté. Alors que le rejet chez Mouna est d’abord familial puis social, le rejet 
d’Ève, déjà adolescente, est plutôt social. Chez Mouna, la métamorphose est symbolique 
à la fin, avec l’image de l’ange.  Celle d’Ève est à la fois métaphorique et corporelle. 
Comme chez Mouna, c’est à travers la métamorphose qu’Ève se retrouve. Mais, 




métamorphose jusqu’à la fin. Ainsi Ève, à l'inverse de Mouna, n’est pas née avec une  
malformation, elle est au contraire très attirante. Son exclusion à elle c’est sa pauvreté et 
sa vie de prostitution qui l’aident à surmonter ses manquements. 
Le texte Ève De Ses Décombres commence avec Ève qui fuit la ville. Les 
personnages du roman vivent à Troumaron, qui est un taudis : « Troumaron, c’est une 
sorte d’entonnoir ; le dernier goulet où vient se déverser les eaux usées de tout un pays ». 
(Devi, 2006, p. 13). C’est cet espace qu’Ève quitte afin de pouvoir se donner la chance 
d’avoir une vie différente, normale. Ce passage qui met en avant le départ d’Ève, et qui 
continue de se développer dans les premières pages du roman, est un élément clé pour 
l’analyse dans ce chapitre, car c’est une belle illustration de la métamorphose de la 
femme qui donne une nouvelle possibilité de vivre. C’est en quelque sorte l’achèvement 
de toutes les transformations au féminin chez Devi. Après ce texte, l’auteur se tourne 
dans d’autres directions, et avec le prochain texte, elle quitte même l’espace de l’île pour 
l’Inde, et encore plus tard, avec son texte le plus récent, l’Angleterre. Pour Ève, il y a la 
possibilité d’un avenir, malgré l’incertitude où Ève va s’installer. Cependant, ce départ 
d’Ève n’est pas sans difficulté. Restera-t-elle prisonnière de l’île, une marginalisée, après 
sa libération de Troumaron, ou réussira-t-elle à se fondre dans la foule ‘normale’ des gens 
de l’île ? 
Le roman commence avec Ève qui avance difficilement dans les ténèbres de la 
ville : « Marcher m’est difficile. Je claudique, je boitille en avant sur l’asphalte fumant » 
(Devi, 2006, p.9). Malgré ses difficultés d’avancer, Ève persévère dans la nuit, vers une 




rassembler toutes les forces qui lui restent pour franchir ce seuil. Cette première phrase 
souligne l’allégorie du phénix et de son renouvellement que Devi suggère à plusieurs 
reprises dans le roman. Comme chez Mouna, des ailes poussent chez Ève, des ailes qui 
lui permettent de se libérer. Comme un oiseau, Ève a des difficultés de marcher, c’est 
maintenant son envol qui l’attend.  
L’asphalte fumant se réfère à l’émeute qui a éclaté à Troumaron, et c’est de ces 
flammes de la ville qu’Ève peut renaître, de ses cendres. Elle peut étaler ses ailes de 
phénix pour quitter Troumaron. Cette analogie à l’oiseau mythique dès le début du texte 
accentue le thème de la métamorphose nécessaire afin de pouvoir survivre et s’en sortir. 
Il y a un jeu de mots avec le titre du roman Ève De Ses Décombres, car à la fin, ce sont 
des cendres de Troumaron qu’elle peut renaître. Devi insère l’image du phénix ailleurs 
dans le texte en se référant à une bière mauricienne qui s’appelle le phénix et qui utilise 
l’emblème de cet oiseau sur la bouteille. En buvant ‘le phénix’ Ève éprouve une certaine 
douceur, qui est en juxtaposition avec tout le reste de sa vie. Mis à part sa relation avec 
Savitri, Ève n’exprime presque jamais un sentiment de joie ou de bien-être. Chez elle, il 
s’agit plus souvent de violence physique et émotionnelle. 
Entre la bière ‘phénix’ et le savon ‘Ève’, il devient clair que le choix des marques 
des objets évoqués dans le roman n’est pas au hasard chez Devi. La marque dans les 
passages dans lesquels la bière et le savon ‘Ève’ apparaissent dans Ève De Ses 
Décombres et Moi, L’interdite respectivement, n’a aucune importance en soi sinon peut-
être simplement le fait d’ancrer les lecteurs dans le monde de marchandises 




voyons ici dans notre analyse, que les conversations intertextuelles chez Devi font 
surface. Plus tard, nous verrons que les échos dans les textes de Devi créent une mise-en-
abyme des conditions de vie auxquelles s’intéressent la narratrice, et les critiques sociales 
que les textes de Devi proposent. 
Le roman s’ouvre au moment où le processus de transformation chez Ève est 
élaboré. Suite à la première phrase, Devi écrit : « À chaque pas naît un monstre, 
pleinement formé » (Devi, 2006, p.9). Afin de pouvoir se libérer, Ève devient un monstre 
et sacrifie son côté humain : « Ce qui fuit en moi, ce goutte-à-goutte de la vie qui 
s’échappe et me transforme en une créature exsangue, vampirisant la nuit, n’a plus 
aucune importance » (Devi, 2006, p.9). Elle est maintenant plus bestiale qu’humaine, elle 
est comme un vampire, qui a soif de sang. Ève est enragée, elle se venge des injustices. 
Cette première page du roman se plaçant chronologiquement à la fin de la narration 
bouleverse les lecteurs. On ne connaît pas encore la source de la colère d’Ève, mais on 
peut déjà imaginer le pire. La métamorphose d’Ève ne s’achève pas avec l’image de 
l’oiseau et du vampire, mais continue ; elle est aussi comparée à une ‘lionne’. 
C’est ainsi l’explosion de l’animalité chez Ève : « Quand je me suis regardée dans 
le miroir, j’ai vu que j’avais une tête de lionne. J’avais la crinière de ma faim » (Devi, 
2006, p.9). En se rasant la tête, Ève renonce à la fois à sa féminité et embrasse pleinement 
son côté masculin et animal. C’est une transformation totale d’Ève, une mutation qui lui 




En sus, tout symbole de femme lui est un fardeau. Lorsqu’Ève décide de se raser la tête,19 
c’est parce que les cheveux donnent aux hommes de la facilité à s’agripper à la femme et 
ensuite les expulser comme des objets. Il faut une force inouïe pour qu’Ève puisse quitter 
Troumaron, une force que seule Ève démontre avoir, même si Sad l’aide.  
Le prologue s’achève avec Ève qui défie toute contrainte sociale pour s’en aller : 
« Je marche, même si je voudrais courir vers moi-même. La nuit vibre. La ville tremble. 
Je suis sortie. Rien ne m’arrêtera plus » (Devi, 2006, p.10) Ève est consciente que 
maintenant en tant qu’une créature qui n’existe pas dans la nature, mais qui a été forgée 
par ce milieu défavorisé, elle est imbattable. Avec la vibration et le tremblement de la 
ville, Ève est en quelque sorte expulsée comme de la lave d’un volcan,20 comme le 
phénix qui renaît des flammes.  Cette transformation lui est essentielle à la survie, sans 
quoi il n’a aucune issue, aucun avenir. Dans un entretien, Devi dit : « Ève va ouvrir ces 
portes qui sont fermées devant elle. Même par un acte violent, elle se libère ».21 La 
violence n’est pas seulement physique, avec l’émeute qui saccage la ville, c’est aussi 
émotionnelle. 
À travers la narration, nous pouvons suivre comment progressivement, Ève 
sacrifie tous les sentiments qu’une femme peut ressentir afin de combattre la vie 
qui l’accable. Ève est l’exemplification dans sa totalité de l’humanimalité de Marçon ; sa 
                                                          
19 Dans certains peuples, par exemple chez les Amérindiens, les cheveux représentent l’histoire de 
l’individu et du collectif. Se couper les cheveux est un signe de deuil et la repousse des cheveux, de 
renouvellement. En se rasant la tête, Ève est aussi en train de se libérer de son passé afin de 
recommencer sa nouvelle vie.  
20 L’Île Maurice étant d’origine volcanique renforce cette lecture de la terre qui se fend pour laisser 





métamorphose agit comme supplément, son humanité est à la fois remplacée, et 
complétée. La métamorphose chez Ève s’effectue le long de sa jeunesse et s’achève à 
dix-sept ans. Ce n’est pas vers l’âge adulte qu’Ève embrasse soudainement 
l’humanimalité. La première étape de cette métamorphose chez Ève est la séparation de 
son identité physique de sa personnalité commence dès son enfance : « J’existais en 
dehors de mon corps. Je n’avais rien à voir avec lui ». (Devi, 2006, p.19) Après le 
premier épisode de sa vie de prostituée chez Ève, elle comprend que ce que son corps 
représente n’est pas nécessairement son être. Déjà très jeune, elle offre son corps comme 
monnaie d’échange, un sein pour une gomme, un crayon ou quelque chose d’autre. Elle 
n’est pas Ève à cause de son corps, mais devient Ève grâce à son corps, en le vendant. 
Pour Ève, le corps est quelque chose qui se répare et qui peut subir la violence de 
la prostitution et même la violence domestique : « Ce n’est qu’un corps. Ça se répare. 
C’est fait pour. » (Devi, 2006, 22) C’est de sa vie intérieure qu’elle se préoccupe. Elle ne 
sent pas comme une victime, mais elle se prend en charge. Elle est différente et ressent 
cette force qu’elle a en elle pour affronter les difficultés que Troumaron met en travers du 
chemin de ses habitants. Elle est prête à se battre jusqu’au bout : « Je n’appartiens pas à 
Troumaron. Le quartier ne m’a pas volé l’âme comme aux autres robots qui l’habitent. Le 
squelette a une vie secrète gravée dans son ventre. Il est sculpté par le tranchant du 
refus ». (Devi, 2006, p. 21) Elle protège son être de cet environnement qui engloutit tout 
et laisse son corps recevoir les coups, car comme Ève le dit, le corps, cela peut guérir. 
Ève a aussi le sobriquet de squelette, à cause de son corps maigre ; en parlant de la force 




négation par rapport aux autres – ‘je n’appartiens pas’, ‘je ne serai pas’. « J’affronte mes 
récifs. Je ne serai pas comme ma mère. Je suis autre chose, même pas vivante. Je marche 
seule et droite. Je n’ai peur de personne ». (Devi, 2006, p. 21) À travers ce processus 
d’élimination, Ève finit par expulser toutes les choses qu’elle n’est pas pour finalement se 
comprendre un jour. Après avoir été battue par son père un jour, elle réalise que son corps 
de femme, spécialement ses cheveux, est à la source de ses problèmes. Étant donné que 
son corps ne signifie pas grand-chose pour elle, et qu’elle vit déjà en dehors de ce corps, 
sa nouvelle identification en femme-lionne n’est que naturelle pour elle : 
La seule chose que je me dis, c’est qu’il faudra que je pense à me couper les 
cheveux. Les couper court, mais court. Les tondre jusqu’à ce qu’on voie mon 
crâne. Je me ferai une tête rase. Une tête de lionesque que personne n’osera 
regarder en face, qu’on n’osera pas toucher parce que, toucher une lionne, c’est 
aller au-devant de sa morsure. Toucher une lionne, c’est sentir ses dents qui se 
plantent dans la chair, des dents pointues et broyeuses, des dents qui se teindront 
de sang. Et après, digérant au soleil, elle les léchera doucement pour les laver. 
L’haleine de la lionne est brumeuse et sanglante. C’est beau une lionne qui digère, 
riche de ses dorures. (Devi, 2006, p. 99-100) 
Cette image d’humanimalité qu’Ève incarne la mène vers l’aboutissement de sa 
transformation. Elle finit par ressembler à cette créature à la fin du roman. Cette carnalité 
chez Ève ne représente pas une violence contre son être, mais plutôt un moyen pour elle 
d’affronter la violence sociale dirigée contre elle. Elle désire susciter chez les autres de la 
peur comme une lionne, une lionne que l’on n’ose pas bousculer de peur de se faire 
manger. Elle souhaite aussi engloutir tous ceux qui lui ont fait du mal. Après s’être rasé la 




professeur qui a tué Savita, la seule personne qui lui était importante, pour se venger. Elle 
appuie sur la détente sans aucun scrupule. Grâce à Sad, qui prend la responsabilité du 
meurtre, Ève a la possibilité de compléter sa métamorphose. 
Le rôle de Sad dans le roman s’étend au-delà de sa prise en charge du meurtre 
d’Ève. Il assume en quelque sorte le rôle de l’écrivain : « J’ai tellement écrit sur elle que 
parfois je me dis que j’écris aussi sa vie, et celle des autres, et celle de tous. » (Devi, 
2006, p. 28) À travers la plume de Sad, Devi nous laisse entrevoir la voix de l’auteur dans 
le roman ; par conséquent, comme la plume de l’auteur a la possibilité de libérer ses 
personnages d’un état d’emprisonnement ou changer leur destin, Sad a ce même pouvoir 
en tant que personnage-écrivain dans le roman : « Ève, il faut fuir. Je dois t’aider à fuir. » 
(Devi, 2006, p. 129) Et c’est ce que Sad fait à la fin du roman, il assume son rôle de 
libérateur et donne à Ève la possibilité de quitter Troumaron. Suite à ce roman, le rôle de 
l’écrivain et sa présence dans le roman commencent à se manifester de plus en plus. Avec 
les derniers textes, Les Jours Vivant et L’ambassadeur Triste, la voix de l’auteur devient 
plus évidente à travers la voix narratrice. Ève De Ses Décombres est un roman à un point 
tournant dans la vie d’Ananda Devi ; après ce texte, elle quitte l’espace mauricienne et 
explore d’autres territoires tels que la péninsule indienne avec Indian Tango ou l’Europe 
avec Les Jours Vivants.  
La métamorphose finale dans ces deux romans laisse les lecteurs dans deux états 
d’esprit différents. Dans, Moi, L’interdite, avec l’image de l’ange et de la délivrance de 
Mouna, il y a un sentiment de réconfort. Avec Ève, il y a de la satisfaction de sa 




aller ? Savita et Ève parlent d’aller à l’étranger pour refaire leur vie, mais on sait qu’Ève 
n’a pas les moyens monétaires pour pouvoir quitter le pays. Elle n’a pas non plus son 
corps de femme qu’elle peut vendre en échange de l’argent. C’est recommencer une vie à 
zéro, avec une page blanche. Avec optimisme, on s’efforce de percevoir ce blanc comme 
une possibilité, une vie dépourvue de toutes les conditions antérieures qui enchainent Ève 
à Troumaron et à sa vie antérieure. Sad offre à Ève une page blanche, où elle peut se 
réinventer, se définir finalement comme celle qu’elle est vraiment, maintenant qu’elle a 
établi de par un processus de différenciation celle qu’elle n’est pas. 
Les Enfants de Troumaron  
 
Adaptée à l’écran, Ève De Ses Décombres prend le titre Les Enfants De 
Troumaron. Ce changement total de titre –  d’un titre suggérant une renaissance des 
cendres avec le côté poétique du roman à un titre faisant allusion aux enfants naissants 
des personnes marron – ajoute à la complexité du roman. Le changement de l’ordre 
narratif dans l’adaptation cinématographique est aussi important, car ce n’est plus avec 
l’optimisme de la renaissance d’Ève que le film commence, comme dans le roman, mais 
avec la rude réalité de la violence et de la prostitution chez Ève et chez tous les enfants de 
Troumaron. Le roman et le film finissent par se complémenter, car le roman utilise la 
fiction pour parler d’un traumatisme collectif des gens de la cité en dehors de Port-Louis, 
alors que le film a un côté documentaire en sus de la fiction. Lors d’une conversation 
téléphonique avec Harikrishna Anenden, le réalisateur, j’ai appris que le plateau de 
tournage des scènes du film fut en effet de vraies maisons où habitent les gens d’une cité 




de Devi ne reflète que la réalité de cités mauriciennes.22 Pour Anenden, qui est 
documentariste de profession, le côté réaliste du roman de Devi est quelque chose qui lui 
plaît beaucoup et c’est un des aspects qu’il valorisé dans le tournage et montage du film. 
Il dit qu’il n’était que témoin de toute cette pauvreté derrière sa caméra.  
Certes, l’histoire qui anime le film et le roman reste purement fictive, mais 
comme l’environnement réel qui est l’inspiration de Devi, la vie quotidienne des gens de 
la cité est l’inspiration de la création cinématographique d’Anenden. Pour lui, il ne s’agit 
de rien d’autre qu’une fiction qui dépeint la réalité. Par ailleurs, il se décrit en tant que 
réalisateur néoréaliste. En effet, son film en sus de l’adoption cinématographique d’Ève 
De Ses Décombres fait un état des lieux de la cité dans les faubourgs de Port-Louis et les 
images suffisent pour dire la misère qui règne dans ces lieux. Les demeures qui ont servi 
temporairement de plateau de tournage font partie des maisons NHDC qui abritent les 
pauvres de l’île. Tristement la pauvreté va au-delà de ce quartier NHDC, ceux qui ne 
peuvent pas payer le maigre loyer requis pour ces demeures dans des états déplorables. Il 
existe toujours une minorité de gens qui vivent dans des maisons en tôle, sans 
infrastructures comme de l’eau courante et l’électricité. Le film Les Enfants De 
Troumaron ne fait qu’enregistrer une partie de cette pauvreté qui s’étend au-delà de la 
misère que les images du film nous présentent.  
                                                          
22 Dans les dernières années, les autorités mauriciennes s’intéressent de plus en plus à ces quartiers 
et le reste de la population commence à prendre conscience de l’existence de tant de pauvreté dans 
l’île. Les journaux en parlent beaucoup plus souvent et il y a une tentative du côté du gouvernement 
de construire plus de maisons NHDC (National Housing Development Commity Ltd), mais la situation 




Ce n’est plus simplement la renaissance d’Ève qui est au premier plan – comme 
dans le roman avec le prélude consacré à la métamorphose d’Ève, mais l’histoire de ce 
groupe de gens ; la voix et le rôle de Savita et de Clélio deviennent beaucoup plus forts 
dans le film que dans le roman.23 L’amitié entre Ève et Savita devient plus évidente et 
l’emphase mise sur le deuil d’Ève après la mort de Savita est plus forte dans le film que 
dans le roman. Il y a des scènes qui apparaissent dans le film qui ajoutent à cette 
complexité ; par exemple la scène du voile rouge qu’Ève et Savita portent dans l’intimité 
de la chambre d’Ève. Alors qu’Anenden n’avait pas en tête de suggérer une relation 
lesbienne entre les deux femmes lors de la production du film, mais plutôt de mettre 
l’emphase sur cette amitié qui transcende les barrières raciales (les deux femmes étant de 
groupe ethnique différent). Il trouve néanmoins cette lecture du film appropriée étant 
donné les différents critiques qui ont tous déduit ce même message. Avec cet ajout dans 
l’adaptation cinématographique, la métamorphose d’Ève, notamment le fait de se raser 
les cheveux, aussi multiplie le symbolisme. Alors que dans le roman ce geste représente 
une prise en charge de sa personne et de la force d’Ève, dans le film c’est aussi le deuil de 
la perte d’une ‘ épouse’ : 
 L’autre changement dans l’adoption cinématographique qui est particulièrement 
pertinente à notre analyse ici est l’histoire de Clélio. Dans le roman, il est déjà celui qui 
parle de la prison métaphorique dans laquelle il se trouve, sous le fardeau de l’esclavage 
et d’un héritage difficile à contourner : 
                                                          
23 Le personnage de Clélio est davantage exploré et la relation entre Ève et Savita est plus complexe 




Et moi, je suis quoi ? Je ne suis pas un esclave, c’est sûr, même si quelque part 
dans ma lignée il y a eu un homme et une femme enchaînés qui ont regardé vers 
moi et qui m’ont dit, au-delà du temps, tu seras libre. Je ne suis pas esclave, mais 
il me semble qu’il n’y a que ça, autour de moi. Mettre le pied en avant, franchi un 
seuil, tourner le dos, ça ils ne peuvent pas. Parce qu’ils ont façonné leurs chaînes, 
ils se croient libres. (Devi, 2006, p. 54) 
Pour Clélio, il n’y a que le manque de liberté. Il n’est pas esclave, mais il n’est rien 
d’autre. Il perçoit une prison tout autour de lui, où les chaînes ont changé de forme, mais 
qui emprisonne néanmoins. Anenden tisse un lien étroit entre cette prison métaphorique 
et la réalité. Dans le roman, le frère de Clélio est parti, mais on ne sait pas exactement où 
il est, mais simplement qu’il n’a pas la situation de vie qu’il prétend avoir. Il prétend 
vivre aisément en France, et promet d’envoyer prochainement de l’argent pour sa famille 
qui en a besoin, mais cela ne se fait jamais. Clélio sait que son frère ment. Et ici, il y a un 
changement pertinent à notre analyse dans l’intrigue. Clélio va en prison pour le crime de 
Savita (alors que c’est le professeur qui a tué Savita), où il rencontre son frère. 
Ironiquement, c’est derrière les barreaux de la prison que la barrière entre Clélio et son 
frère est soulevée.  
C’est dans la prison que la vérité se trouve, rendant le personnage de Clélio – qui 
a toujours embrassé son statut de prisonnier et n’a jamais voulu fuir – la voix/voie de la 
vérité. En rendant la ligne entre prison métaphorique et prison réelle dans le film flou, les 
lecteurs se posent la question de la différence entre les deux dans un tel environnement. 
Est-ce que la prison métaphorique chez Devi ne serait pas en effet une prison réelle sans 




quotidien de certaines personnes ? Ce lien subtil fait entre la prison métaphorique et 
réelle pousse vers une lecture du film en tant que critique sociale ; l’écart entre fiction et 
réalité suscite une réflexion sur ce film qui met en scène l’œuvre fictive de Devi et une 
réalité mauricienne qui passe inaperçue pour le reste de la population et pour le regard de 
l’étranger et des touristes.  L’émeute qui éclate à la fin du film, au lieu d’apparaître au 
début de la narration comme dans le roman est aussi une révolte contre ces forces qui 
emprisonnent, contre les injustices sociales, des figures autoritaires qui échouent dans 
leur devoir envers la population, et contre des préjugés raciaux qui persistent aujourd’hui 
dans la réalité mauricienne.  
Soupir 
 
À travers son roman Soupir, Devi nous présente de façon plus claire la notion de 
l’île en tant que prison, et comment cela affecte les habitants. Les personnages du roman 
s’exilent vers Soupir, au centre de l’île, dans le but de remédier à leur vie de précarité. 
Ironiquement, Soupir était autrefois la demeure de ‘la folle,’ une femme qui était 
marginalisée, s’était retirée vers cet endroit séquestré pour y vivre jusqu’au jour où elle se 
suicide : « After her death, Constance is no longer a helpless lady leading a solitary life 
seeking human company, but rather a powerful spirit who works in conjunction with 
nature to assert herself. (…) The reader gradually realizes that Soupir is completely 
governed by the ‘folle’ ». (Tyagi, 128) En conjonction avec l’environnement, Constance 
hante toujours les lieux et empêche que le rêve des habitants de vivre de la ganja qu’ils 
souhaitaient cultiver à Soupir, puisse se réaliser. La plantation de ganja, comme les rêves 




s’installant dans cet endroit, c’est une sentence à perpétuité que les personnages se 
donnent. L’espoir d’un meilleur avenir se transforme rapidement en un cauchemar, des 
crises de folie et même la mort pour certains. 
Les personnages de Soupir sentent que le reste du monde, surtout les Mauriciens, 
progresse, dans un sens socio-économique, alors qu’eux, n’ont rien et sont voués à une 
vie sans futur. Ils ont toujours la sensation d’être des esclaves, dans le sens où ils 
manquent de liberté, enchaînés à l’île perdue dans l’Océan Indien. Cette sensation 
d’emprisonnement est le résultat de l’environnement dans lequel ils vivent ; celui d’une 
petite île sans ressources et plongée dans la pauvreté. Ils ont l’impression d’être seuls au 
monde : « Rien ne nous unit. Nous sommes la dernière île habitée à l’est de l’Afrique. Le 
radeau en perpétuel naufrage. » (Devi, p. 25) L’évocation de ce radeau qui n’arriverait 
jamais à retrouver la terre renforce cette idée d’être des individus perdus au milieu de 
l’océan. Personne ne connaît vraiment la détresse de ces gens et par conséquent personne 
ne leur portera secours. Ils sont les seuls à connaître leur agonie, mais en même temps ne 
savent pas comment le remédier. En s’y prenant maladroitement, ils amplifient davantage 
la sensation d’emprisonnement, car Soupir était le contraire de la liberté : « Nous allions 
être une île dans une île. Des naufragés qui se naufragent d’eux-mêmes, 
volontairement. » (Devi, p. 46) Ils ne peuvent pas quitter ce bateau naufragé, ils sont 
donc descendus au fond de la cale : 
Dès le premier jour, Soupir n’a pas été tel qu’on l’attendait. Comme les premiers 
esclaves, ce que nous avons d’abord vu était un lieu hors du monde. Venus de 




l’herbe avec nos dents, apprendre nos chaînes aux chevilles et désapprendre notre 
humanité. Dès le premier pas, l’usure s’est installée en nous. Ce que nous avons 
compris, c’était l’absence de liberté. (Devi, p.152) 
Malheureusement, Soupir est plutôt le lieu où leur blessure refuse de cicatriser. Cette 
blessure est laissée par leur héritage d’esclavage et de colonisation. En sus, ce refus de 
s’aider soi-même est accompagné par un refus d’accepter l’aide des autres : « Quand les 
gens du ministère sont venus constater les dégâts du cyclone et rassurer les gens réfugiés 
dans les écoles que leurs maisons seraient bientôt reconstruites, ils ont été surpris de voir 
que tout était resté tel quel. Les gens ne voulaient plus partir des écoles. » (Devi, p. 86) 
C’est une révolte collective contre les autorités. Il y a toujours cette sensation que ceux 
qui sont dans le gouvernement et ont le pouvoir sont les maîtres, et qu’eux sont des 
esclaves : 
C’était comme si un animal domestique se retournait brusquement contre son 
maître ; grondant, faisant briller ses dents affamées, salivant de rage brute. Et le 
maître se disait, on ne devrait jamais faire confiance aux bêtes (…) Nous n’avons 
même pas voulu savoir qui au juste avait lancé le marteau. C’était nous. Nous 
l’avions tous lancé. (Devi, p. 87) 
Une des personnes dans la foule a lancé un marteau vers les officiers ; un geste qui 
exprime la rage et le désespoir. Les officiers n’ont rien dit et n’ont pris aucune action. Ils 
ont compris la colère des gens et savent que c’est une lutte perdue d’avance. Et les 
Rodriguais prennent tous le blâme de ce marteau lancé, car ils ressentent tous le même 
mal-être et ce geste a été à l’unanimité. Ils ressentent tous cette révolte grandissant en eux 
et le besoin de liberté. Le pas entre l’abolition de l’esclavage et la vraie liberté n’a pas 




attendu trop longtemps pour en parler. Rester dans sa souffrance et en mourir semble plus 
abordable que d’essayer de guérir toute une population laissée dans un état de confusion 
pendant trop d’années.  
Ce manque de liberté est amplifié par le manque et l’absence de la mémoire. Les 
personnages dans Soupir ne connaissent pas leur racine. Leur déracinement de leur lieu 
d’origine et leur transplantation dans cette nouvelle île a causé un traumatisme. Ils 
n’arrivent pas à s’adapter. Contrairement aux plantes qui ont grandi sur place pendant des 
générations et des générations, et qui arrivent à vivre malgré le rude environnement de 
sécheresse et d’aridité, les hommes ne peuvent prendre racine : « Mais nous n’en avons 
pas, nous, de racines. » (Devi, p. 26). Ce mot racine évoque aussi l’effacement de la 
mémoire, où les origines de ces personnes sont dans l’oubli. 
Devi accentue cette idée de la coupure des racines généalogiques à travers les 
personnages qui ne connaissent même pas leur(s) parent(s). Ils sont tous des personnes 
venues de nulle part, sans mémoire et sans objectifs : « Surtout quand on ne sait rien de 
ses parents et de son passé, et que les gens sont libres d’inventer ce qu’ils veulent, et que 
les doutes vous poursuivent jusqu’aux petites heures de la nuit, que les questions vous 
hantent, et les réponses vous barricadent. » (Devi, p. 31) Ce manque de mémoire mène à 
toutes sortes de folies, telles que les inventions invraisemblables du passé ou des actes de 
violence comme le meurtre ou les viols collectifs. L’amnésie est aussi le recours que 
Mouna a pour surmonter sa douleur à plusieurs reprises dans le récit Moi, L’interdite. 
Non seulement le passé n’est pas accessible, mais par ailleurs les personnages 




rappeler la souffrance dont ils proviennent. « L’oubli. Il connaît ça, Royal Palm. (…) Car, 
quand l’eczéma a cessé, il s’est mis à souffrir d’une autre affection : une sorte d’absence, 
d’amnésie temporaire. » (Devi, p. 90-91) Royal Palm est un enfant issu d’un viol, un 
enfant qui a été délaissé, abandonné dans une benne à ordures à sa naissance. Son 
berceau à lui n’était pas rempli d’amour et de chaleur, mais de bactérie, d’humidité et de 
l’odeur des déchets. Son problème de peau résulte de cet environnement sale dans lequel 
il a vécu jusqu’à ce qu’une vieille dame le trouve et qui jouera le rôle de mère adoptive. 
La seule chose que Royal Palm garde de son passé et de sa provenance, est son nom. Ce 
nom Royal Palm, est le nom d’un hôtel qui était sur la serviette24 dans laquelle il était 
enveloppé.  
Le reste, il ne sait pas et ne veut pas savoir. Son esprit rejette même ses propres 
souvenirs à travers ses épisodes d’amnésie temporaire. D’ailleurs, quand sa mère décide 
de faire face à la réalité et de lui raconter l’histoire de sa conception, il replonge dans son 
amnésie et ne capte rien de cette histoire affreusement douloureuse. Royal Palm n’est pas 
le seul qui repousse le passé par l’oubli. Sa mère biologique, Pitié, oublie son nom après 
son viol à l’âge de onze ans : « Elle ne se souvenait plus de son propre nom. Depuis ce 
jour-là, elle était devenue une enfant sauvage, avec des moments d’abandon où elle 
pouvait manger des fragments de verre sans y prêter attention. » (Devi, p. 131) Le 
                                                          
24 Cette serviette d’un hôtel, Royal Palm, est importante, car encore une fois Devi nous montre le 
revers de la même pièce ; l’industrie touristique est aujourd’hui la principale pour l’économie du 
pays, mais c’est aussi une source de violence. La mère de Royal Palm fut violée par un touriste qui lui 
a laissé la serviette pour se couvrir une fois l’acte accompli. Cette serviette est le seul héritage de 




traumatisme est si grand qu’elle rejette sa propre personne. On la nomme Pitié, car on a 
pitié d’elle. Elle rejette même son habitus d’être humain et dans son état de sauvage.25  
Dans ce texte de Devi, il s’agit aussi des actes de folie qui sont la conséquence de 
cette marginalisation, telles que meurtre, viol, prostitution et autres, qui sont le résultat du 
trauma de l’oubli et de la mémoire. C’est en quelque sorte vaincre une folie du passé avec 
d’autres folies. Cette méthode ne fait que perpétuer un cercle vicieux, et ne résout rien au 
final.  Mais pour les personnages de Soupir, il n’y a pas vraiment de rédemption. Ils sont 
les damnés de Soupir : « La terre est enflée comme une langue qui n’a pas bu depuis 
longtemps. Le sable colle aux pores. Les horizons et les regards sont scellés. Au-dessus 
de nous, le ciel semble ouvert. Mais il n’y a rien d’ouvert, ici. Nous sommes nés 
enfermés. » (P. 13) Le roman de Soupir commence avec cette phrase, et déjà nous 
pouvons déduire que la situation des personnages est vouée à une fin défavorable. On est, 
dès le début dans un environnement d’extrême sécheresse, dépourvu de ce qui est 
essentiel à la vie : l’eau. Même les pores du corps ont du mal à respirer avec le sable qui 
les bouche. Il n’y a pas de répit, car ils sont nés ‘enfermés,’ en prison : « La naissance 
même, ici, (est) un piège. » (Devi, p. 24) Dans Soupir, le concept de métamorphose 
libertaire opère différemment, car c’est à cause de l’environnement et de l’île que les 
gens se transforment en créatures mi- humain. 
                                                          
25 Renvoie au texte Adieu de Balzac. La jeune femme souffre d’amnésie et vie comme une sauvage, 
comme moyen de survivre après l’extrême violence et trauma qu’elle a soufferts dans le passé. Se 
souvenir de ces moments tragiques signifie la mort pour elle. Le choix est le rejet total de la mémoire 




Noëlla est née sans jambe, littéralement amputée dès sa naissance. Elle est le 
résultat de l’impossibilité qui emprisonne les habitants de l’île. Elle n’a pas de jambe, car 
le départ est impossible. Son corps s’est adapté à son environnement, où les jambes n’ont 
plus d’utilité. La sensation d’amputation se fait ressentir par les autres personnages qui 
ont des jambes, car ils restent immobiles comme Noëlla : 
Finalement, la seule constante était l’angoisse. Les cabris survivaient en mangeant 
n’importe quoi, nos cochons engraissaient par on ne sait quel miracle, mais nous, 
nous maigrissions ou nous nous tassions, nous ne grandissions pas. On naissait 
sans jambes comme Noëlla parce qu’il n’y a avait nulle part où aller. (Devi, 
p. 116-17) 
Ils sont eux aussi comme Noëlla, car même avec leurs jambes, ils n’avaient nulle part où 
aller. C’était comme s’ils sont dans les limbes sans l’espérance de rédemption : « Il n’y a 
pas de fuite possible. » (Devi, p. 13) Jambes ou pas, il n’y a aucune destination pour les 
personnages de Soupir, sinon Soupir comme lieu d’exil : 
Non, il n’y a pas eu d’aube après la fête. C’est ainsi qu’a commencé la folie des 
vieux boug’. Aucun d’entre nous n’aurait pu l’expliquer, n’aurait pu dire quoi que 
ce soit qui ressemble à une excuse. Moi encore moins que les autres. J’avais pris 
sur moi la responsabilité du silence. (Devi, p. 209) 
Devi insère une image biblique pour renforcer l’idée qu’il n’y a vraiment aucune 
rédemption possible. Pendant la célébration de la fête de Pâques à Soupir – où la 
célébration de la résurrection du Christ et qui signifie une chance de rédemption – nous 
voyons la chute totale des personnages vers l’impossibilité et l’enfermement : « Il n’y a 
pas eu d’aube après la fête. » Sachant qu’il n’y a aucun rachat de leur condition 




auront peut-être la chance de quitter ce radeau naufragé s’ils arrivent à reconstruire leur 
vie à l’île Maurice, mais la majorité des gens sont damnés : « Lorsqu’ils partent pour 
Maurice, ceux qui réussissent ne reviennent pas. Les autres reviennent, mais c’est avec 
une sorte de haine pour l’île prison dont ils n’ont pu s’évader. » (Devi, p. 118) Le risque 
de partir signifie qu’il y a une possibilité d’échec et de retour permanent à 
l’emprisonnement. Dans ce cas-ci, la haine devient plus grande, et elle devient la source 
d’une folie inévitable. Dans Soupir, il n’y pas vraiment de moyen de s’en sortir, car le 
passé lui-même a été renié dans sa totalité. 
Royal Palm est le personnage dans ce roman qui incarne l’humanimalité comme 
défini par Margali Marçon : 
Il a envie d’être loin des hommes. Loin de ceux dont chaque parole l’entaille. Ces 
gens parmi lesquels il est né, parmi lesquels il a vécu, ils lui sont tous étrangers. 
Et ceux qu’il entraîne sur les chemins de la déraison, eux aussi, ne lui 
appartiennent pas. Qui est-il ? Lorsqu’il marche dans l’île, il sait qu’il n’appartient 
qu’à elle. Un petit animal aux yeux jaunes et aux pieds agiles, mi-singe, mi-cabri, 
et aucun homme ne l’aura enfanté, aucune femme ne l’aura porté. Ainsi, il se sent 
entier. » (Devi, 2002, p.221) 
Le roman se termine par la libération de Royal Palm de cette île pénitentiaire et c’est à 
travers la métamorphose que Royal Palm réussi d’atteindre. Cette métamorphose chez ce 
personnage qui n’est pas à priori féminin est apte à notre analyse ici, car Royal Palm 
n’est pas tout à fait masculin non plus. Il est plutôt un personnage qui peut se définir par 
la négation. Trouvé dans l’état où il le fut, dans la putréfaction, il ne fut jamais 




souffre de problèmes de peau dès son enfance, il n’a pas l’apparence tout à fait humaine 
avec sa peau pourrissante. Ni Mouna ni Royal Palm, rejetés de naissance, et délaissés 
dans des environnements abjects, peuplés de petites bêtes et insectes, n’auraient dû 
survivre. Royal Palm, progressivement se libère de sa peau malade, mue comme le 
serpent qui a la possibilité de renouveler de peau lorsqu’ils sont en train de grandir.  
Conclusion 
L’humanimalité, un mélange entre l’humanité et l’animalité donne une possibilité 
aux personnages de surmonter la violence. Ève est l’exemplification dans sa totalité de 
l’humanimalité telle que Marçon l’a définie. La métamorphose chez Ève et Mouna est en 
miroir avec la transformation initiale à travers la colonisation que l’île avait subie. Je 
propose que cette transformation, bien qu’elle soit extrêmement violente, soit positive et 
nécessaire pour surmonter l’emprisonnement de l’île et unifier l’identité. Ce n’est pas une 
violence contre la femme, mais une libération de son propre corps ; ce corps qu’autrefois 
socialement normalisé, les emprisonnait. Cette transformation animalière est une 
métaphore filée, car l’idée de l’homme-animal remonte à l’époque coloniale et à 
l’esclavage. Suite à l’abolition de l’esclavage, les colonisateurs avaient comme but 
‘d’humaniser’ les noirs. Dans son discours sur l’abolition de l’esclavage, Discours sur 
l’Afrique (1879), Victor Hugo dit : « Au dix-neuvième siècle, le blanc a fait du noir un 
homme ; au vingtième siècle, l’Europe fera de l’Afrique un monde ». En utilisant 
l’animalisation en tant que libération, Devi remet en question le statut de l’Africain en 




autrefois esclave. Les protagonistes deviniennes ne vont pas s’apitoyer sur leur sort, mais 
l’utiliser pour se créer une nouvelle vie. 
À travers les métamorphoses en êtres hommes-animaux, il y a un processus de 
distanciation qui s’effectue : celui d’un décalage de l’espèce humaine vers le statut 
d’animal que les esclaves avaient autrefois. Ces métamorphoses présentes dans les textes 
de Devi poussent les lecteurs à essayer de comprendre la racine de la souffrance et du 
traumatisme qui gouvernent la vie de certaines gens aujourd’hui. Dans ces œuvres 
fictives se cache une réalité mauricienne souvent oubliée ou parfois consciemment 
enfouie et cachée du reste de la société pour ne pas faire d’ombre au reste de l’île. Les 
personnages que Devi crée poussent les lecteurs à voir ce que la société mauricienne 
cache. Cette barrière existe en partie à cause des images vivides qui forcent les gens à 
voir leur passé douloureux en face. Elle ajoute à l’amnésie collective ; par ailleurs, 
oublier ce n’est pas guérir, mais au contraire empêcher tout espoir de gérer un trauma 
bien ancré dans l’histoire de Maurice. À travers son écriture, Devi réussit à faire une 
critique de la société qui garde les blessures de l’esclavage encore à vif dans la 
communauté en abordant la marginalisation et l’emprisonnement en tant que résultat de 
la situation socio-économique. Dans le quatrième chapitre, nous verrons comment le 
manque d’une narration d’histoire nationale produit une amnésie collective qui contribue 
à la médiocrité que Devi décrit dans ses textes. 
Ce qui distingue les trois personnages qui se métamorphosent pour se libérer dans 




qui a été faite contre eux et le fardeau du passé qu’ils portent. À travers les 
métamorphoses, Devi dessine un espace où « Ses personnages féminins embrassent 
l’ambiguïté, la dualité sans reculer devant la souffrance extrême, tout comme la plume de 
Devi refuse elle aussi de fléchir devant l’irreprésentable ». (Cazenave, 13) Ève ne se 
recroqueville pas devant les difficultés de la vie, elle les affronte jusqu’au bout. La 
libération de Royal Palm est en opposition à celle d’Ève. Alors que cette dernière quitte 
la ville, Royal Palm s’enfonce dans les cavernes de Rodrigues. Mais sa descente dans les 
entrailles de la Terre lui permet de trouver sa liberté, même si cela signifie une perte 
totale de l’identité humaine et un rejet de la race humaine. Chez Mouna, c’est encore un 
autre type de libération, beaucoup plus symbolique, qui lui permet de donner du sens à 
son existence. À travers le sacrifice de sa féminité chez Ève, les caractéristiques du corps 
humain chez Royal Palm et une combinaison de ces deux sacrifices chez Mouna, ces trois 
personnages s’immolent pour une vie différente tout en continuant de surmonter leur 
traumatisme. Ils se créent un espace où ils peuvent définir leur propre identité, car la 







Chapitre 2  
La traversée des “eaux noires” : 
Question d’identité Indo-mauricienne dans Les Rochers De Poudre D’or de 
Nathacha Appanah 
 
Coolitude: parce que mes pays /foisonnent de nouvelles traces de 
mémoire. Et si des gestes nègres sont venus à nos mains en tranchant les 
cannes, il nous reste encore des craquements et des danses de doigts 
habitués au tabla que la ravanne a souvent harmonisés d’un grand cri 
des cœurs à la dérive.  
Coolitude: parce que je suis créole de mon cordage, je suis indien de 
mon mât, je suis Européen de la vergue, je suis Mauricien de ma quête et 
Français de mon exil. Je ne serai toujours ailleurs qu’en moi-même 
parce que je ne peux qu’imaginer ma terre natale. Mes terres natales? 
(Torabully, 105)  
 
Contrairement à l’esclavage qui a une place prédominante au sein des études 
postcoloniales francophones, l’engagisme commence tout juste à en être le sujet, et ce, 
dans les dernières années.26 Les récentes études postcoloniales francophones commencent 
à prendre en considération les différentes complexités au niveau des identités surtout dans 
les Carraibes et dans l’Océan Indien. Déjà au début des années 1980, Karl Torabully 
travaillait sur le concept de Coolitude qui a progressivement gagné du terrain dans le 
domaine de la Francophonie. En 2010, avec la publication de « Indian Ethnoscapes in 
Francophone Literature » dans la revue L’Esprit Créateur, l’influence de l’Inde dans les 
                                                          
26 La thématique de Coolitude se retrouve beaucoup souvent plus dans la littérature anglophone et 
indienne que la littérature francophone. Même en termes d’études critiques, l’engagisme a été 
beaucoup plus étudié en termes de la diaspora indienne ou dans le monde anglophone, que par 




pays francophones et postcoloniaux à travers la Coolitude a été pour la première fois 
examinée en profondeur dans les études critiques francophones. Depuis les années 80, il 
y avait déjà une émergence de la Coolitude dans la littérature francophone, que ce soit 
dans les Antilles ou dans l’Océan Indien, mais elle n'est pas tout de suite apparue sur le 
radar des études francophones même si le terme de Coolitude commençait à apparaître 
grâce à Karl Tourabully et son travail autour de la diaspora indienne 
postcoloniale/francophone. Il est vrai que beaucoup des pays francophones n’ont jamais 
connu l’engagisme, et la masse continentale africaine a dominé l’espace de l’écriture 
francophone, laissant la littérature coolie des îles dans l’ombre. Certes, il reste du travail 
à faire sur l’esclavagisme, mais le travail autour de l’engagisme reste encore plus étendu. 
À Maurice, – île francophone et anglophone – le discours postcolonial devient plus 
nuancé, étant donné les influences des deux puissances coloniales et des vagues de 
migration d’esclaves du continent africain, mais aussi d’une minorité d’esclaves venant 
de la péninsule Indienne,27 et plus tard de l’arrivée des coolies.  
Dans les études francophones, le terme Coolitude trouve ses racines au début des 
années 1980, Karl Tourabully l’utilise pour parler de la rencontre des cultures asiatiques, 
majoritairement de l’Inde, mais aussi de la Chine, dans les colonies, par exemple Maurice 
et la Martinique. Avant le concept de Coolitude, les auteurs mauriciens tels que Malcolm 
de Chazal et Édouard Maunick et avaient déjà embrassé la Négritude, mouvement 
littéraire qui avait commencé à largement préoccuper les intellectuels francophones 
                                                          
27 Ceci est pertinent dans la question de l’identité à Maurice, car il est extrêmement rare que la 
communauté indienne à Maurice s’identifie à l’esclavage. Que ce soit dans la vie quotidienne ou à 




depuis les années 1930. Pendant les 50 ans entre l’apparition du mouvement de Négritude 
et la conceptualisation de la Coolitude, l’Île Maurice gagne son indépendance en 1968 et 
la population hindoue domine la création de la nation mauricienne28. Ainsi, quand le 
terme Créolitude prend naissance en 1989, le concept de créolisation à Maurice est 
difficilement compris et assimilé, car le métissage des cultures se laisse fausser par 
l’influence de l’Inde, mettant ainsi de côté l’héritage de l’esclavage et des racines 
africaines. De plus, le terme créole existait déjà dans l’île, et ce en référence à la minorité 
de gens d’origines africaines. Dans son ouvrage La Littérature Mauricienne 
Contemporaine: Un Espace De Création Postcolonial Entre Revendications Identitaires 
Et Ouvertures Interculturelles, où Markus Arnold fait une étude approfondie sur la 
littérature mauricienne et l’évolution du discours autour de cette identité mauricienne 
rhizomique comme définie par Deleuze et Guattari.29.Markus déduit qu’en effet, 
l’identité mauricienne est problématique étant donné l’incertitude historique de l’île qui 
existe dans une pluralité : 
Une forte hétérogénéité ethnoculturelle et socioéconomique, une cristallisation 
sociétale basée sur des logiques de compétitions, des rapports multiples et 
fluctuants entre communautés aux identités plus ou moins fixes, une ancestralité 
                                                          
28 Aujourd’hui, les auteurs mauriciens qui écrivent en français et qui sont publiés dans les grandes 
maisons d’édition sont aussi majoritairement d’origine hindoue ou franco-mauricienne 
contrairement à la génération précédente, par exemple Maunick, et même si l’on voit l’émergence 
d’autres écritures mauriciennes d’artistes appartenant à toutes les communautés mauriciennes 
.émergent dans le créole natal. 
29 We know that many beings pass between a man and a woman; they come from different worlds, 
are borne on the wind, form rhizomes around roots; they cannot be understood in terms of 
production, only in terms of becoming. The Universe does not function by filiation. All we are saying 
is that animals are packs, and that packs form, develop, and are transformed by contagion. (Deleuze 





exogène de toute la population : il n’étonne guerre que la question de l’histoire et 
de la mémoire soit un sujet de grande complexité dans l’île. Et sans véritable 
consensus de ce qui serait l’histoire mauricienne, cette question doit être 
conjuguée au pluriel. (Arnold, 120) 
En effet, l’histoire de Maurice reste à être complétée. Dans le quatrième chapitre, nous 
nous attarderons davantage sur ce problème d’histoire et de mémoire mauricienne qui 
reste incomplètes et du travail d’artistes mauriciens qui font l’effort de revendiquer cette 
histoire. Ici, nous nous intéresserons uniquement à la période de l’arrivée des coolies à 
Maurice, et de l’influence des générations futures de coolies sur la création de la nation 
mauricienne comme elle existe aujourd’hui. Le terme Coolitude va au-delà de la 
migration d’Indiens (et dans certains cas de Chinois) vers les colonies.   
Comme Ommar Ette l’explique dans son article « Khal Torabully : ‘Coolies’ and 
Corals, or Living in Transarchipelagic Worlds », le concept de Coolitude donne une 
ouverture sur l’histoire de ces immigrants, revisite l’image du coolie et démontre la 
complexité de l’histoire et du passé de chaque individu qui a souffert le martyre d’arriver 
à bonport :  
Coolitude is the ethical, poetic, and poetologic attempt to formulate a vision for 
the future, which, relying on the principle of including those who have been 
excluded from history and its futures, reflects and revises historical and current 
processes of globalization. It treats as living subjects and gives a voice, gives 
speech to all those who spent their lives working as indentured labourers in a 




Le roman que nous allons étudier dans ce chapitre fait un retour en arrière pour donner 
voix aux travailleurs engagés qui sont venus à Maurice, donnant ainsi la possibilité aux 
lecteurs d’imaginer ce passé qui a façonné la vie comme elle l’est aujourd’hui.  
Étant donné que la population mauricienne est majoritairement indienne, et qu’il y 
a eu une grande préservation de la religion et culture indiennes, l’engagisme a une plus 
grande présence dans la narration de la création de la nation mauricienne, et l’influence 
de cette période historique est plus visible culturellement en comparaison à l’esclavage.30 
Dans notre introduction, nous voyons déjà clairement la séparation nette entre ces deux 
mémoires en termes de commémoration et travail mémoriel effectués autour de 
l’engagisme avec la restauration de l’Appravasi Ghat, l’ancien dépôt où arrivaient les 
coolies (devenu patrimoine mondial de l’UNESCO en 2006). Ce site a été accessible au 
public dès son ouverture, et servait déjà comme outil éducatif pour les écoles. Le lieu qui 
est associé à l’esclavage, Le Morne, n’a été reconnu comme patrimoine mondial de 
l’UNESCO que deux ans après, en 2008, bien que l’esclavage précède la Coolitude 
historiquement. Cette montagne est restée inaccessible au public, jusqu’en 2016. La 
montagne a fait partie de la tradition orale de l’île avec des variations de mythes autour 
de l’histoire des esclaves marron qui se sont tragiquement suicidés sur la montagne en 
voyant des officiers anglais qui venaient annoncer l’abolition de l’esclavage. Ne sachant 
pas qu’ils n’étaient plus esclaves, la mort leur semblait mieux que de retourner à une vie 
de torture. La distance géographique entre ces deux patrimoines mondiaux (l’ l’Appravasi 
                                                          
30 Dans ce chapitre nous verrons comment par exemple en Martinique, l’engagisme n’est pas 
vraiment présente dans l’image nationale et que la Créolitude pousse vers une identité plus solide et 




Ghat dans la capitale de l’île à Port Louis, et le Morne dans un village au Sud-Ouest de 
l’île) et aussi le travail historique effectué dans le cas de ces deux sites soulignent un 
écart dans la mémoire de l’esclavagisme et de l’engagisme.31 
La manière dont de ces deux mémoires sont abordées et les émotions associées à 
chacune des mémoires – regret absolu de l’esclavagisme et amertume de la Coolitude – 
continuent de creuser cette division mémorielle, mais aussi culturelle au sein de l’île; 
alors que l’esclavage entre uniquement dans le discours du passé traumatique de l’Île 
Maurice, l’engagisme se distingue de l’esclavage au sein du pays et de la mémoire de la 
Coolitude, et vacille entre tragédie et migration réussie. L’illusion que cette migration qui 
ne fut pas aussi mauvaise en fin de compte – comme, dans la majorité des cas, les 
hindoues à Maurice sont plus à l’aise économiquement que les Afro-Mauriciens – creuse 
davantage l’écart entre les communautés et les stigmatisations qui y sont associés. 
Comme l’explique Ravi dans son article « Indo-Mauritians: National and Postnational 
Identities », à l’approche de l’indépendance de l’île – qui a été négocié par le fils d’un 
travailleur engagé, Sir Seewoosagur Ramgoolam – l’engagisme a pris des aspects 
romantiques. Comme la situation politique n’a pas beaucoup changé pendant les 
cinquante années d’indépendances,32 la notion de supériorité et infériorité raciale 
continue d’exister aujourd’hui.  À travers des années de pouvoir biaisé dans une 
                                                          
31 L’Appravasi Ghat, en sus d’être un lieu de commémoration, est aussi un musée et une archive de 
l’arrivée des travailleurs engagés dans l’île. Lors d’une visite, on peut apprendre beaucoup 
d’information sur le sujet et aussi voir des objets qu’utilisaient les coolies ou des répliques des 
maisons où ils habitaient. En revanche, le Morne accueille de belles sculptures et statues qui 
représentent l’époque de l’esclavage, mais il n’y a aucune narration de l’histoire disponible sur le site.  
32 Paul Béranger, politicien Franco-Mauricien, fut le seul premier ministre non hindou de l’île entre 
2003 et 2005. Les élections ont aussi un côté religieux et la population étant majoritairement 




direction, la communauté hindoue se considère supérieure au reste de l’île, car 
contrairement à l’esclave, le coolie est celui qui brise les dernières chaînes de la 
colonisation : 
Quite systematically, from the 1940s through to independence in 1968, Mauritian 
leaders deftly wove the story of the immigrant Indian into a Mauritian national 
romance of indenture. The labourer was painted not as a victim of colonial policy, 
but as a pioneer who, assisted by his faith in ancestral religion and values, 
contributed to the economic progress of Mauritius. In this homogenized 
representation of the community of Indo-Mauritians, the Indian became the hero 
of a story that constructed his position within a master-plot of nation-ness that 
was to guarantee the timelessness of indenture romance. This narrative of forging 
a break with the past was important to the creation of nation-ness, but it forcibly 
erased indenture stories of alienation, displacement, and loss, marginalizing other 
ethnic communities. (Ravi, 32) 
La mémoire de l’esclavagisme et celle de l’engagisme continuent d’être abordées comme 
étant complètement dissociées l’une de l’autre, les artistes mauriciens eux aussi 
continuent pour la plupart de percevoir l’impossibilité de parler de l’esclavage et de 
Coolitude comme deux mémoires qui se complémentent. Même l’auteur dont nous 
étudierons le roman dans ce chapitre dit catégoriquement : « Je refuse, à tous les points, 
toute comparaison avec l’esclavage. L’engagisme a suivi les sillons creusés par 
l’esclavage, certes, mais ce n’est pas la même chose » (Entretien avec Appanah).33 
Certes, ce n’est pas la même chose, mais la réalité en est telle qu’il faut trouver le lien 
                                                          




entre les deux afin de vraiment souder cette nation mauricienne parsemée de préjudice 
vis-à-vis les ‘créoles’.34  
Il est important de noter la différence dans l’évolution de la vie des coolies et des 
descendants de coolies à Maurice et dans d’autres colonies, car il devient plus évident 
qu’il y a une relation de pouvoir politique et de hiérarchie entre coolies et esclaves. Par 
exemple, l’ouvrage de Gaiutra Bahadur, Coolie Woman : The Odyssey of Indenture, peut 
servir d’outil de comparaison avec la Coolitude à la Guyane et au processus de 
créolisation au sein d’une nation avec des ancêtres qui furent esclaves et travailleurs 
engagés comme à Maurice. Ce texte de Bahadur est inspiré de l’histoire de sa grand-mère 
coolie, qui quitte l’Inde, tout en entant enceinte, mais sans mari, pour se retrouver en 
Guyane. Au fur et à mesure que la narration évolue, l’auteur puise son inspiration de ses 
fouilles d’archives et supplémente les blancs de sa propre imagination afin d’écrire 
l’histoire non seulement de sa grand-mère, mais d’autres femmes coolies, pour qui le 
voyage de l’Inde vers les colonies fut encore plus difficile.35 Il se trouve que la 
dynamique sociale contemporaine à la Guyane et à Maurice est complètement différente, 
presque oppositionnelle. Alors qu’à Maurice, la population d’origine africaine a un statut 
                                                          
34 Créole dans le contexte mauricien; descendant d’esclave et pas créole dans le sens de Créolitude. 
L’étymologie de ce terme a beaucoup évolué au fil des années et dans des différents contextes. Le 
premier usage de ce mot remonte à la colonisation ou le terme désignait un blanc né dans une 
colonie. Ensuite le mot a changé de signification et a commencé à être utilisé pour désigner la 
population noire des colonies et par la suite la langue des colonies, le créole. Dans les études 
francophones, le créole a donné naissance au concept de créolisation qui désigne plus qu’une 
personne ou une langue, mais une identité et une culture qui trouvent leurs racines dans la 
créolisation.  
35 Dans Les Rochers De Poudre D’or, il y a certains passages qui évoquent la difficulté d’être femme sur 
l’Atlas, par exemple les examens médicaux ou la tentative de viol de Ganga sur le bateau et son viol 





inférieur à la population d’origine indienne, à la Guyane, la situation est renversée.36 À la 
Martinique, cette question entre Coolitude et Négritude est aussi à l’inverse par 
comparaison à Maurice.  
Véronique Bragard fait une étude de la relation entre l'Océan Indien et les Antilles 
quant au vécu de l’esclavage et l’engagisme. Elle trace la naissance de la population des 
îles antillaises et de l’Océan Indien à ce qu’elle appelle une ‘histoire forcée’ : 
Les archipels des Antilles et de l’océan Indien se ressemblent considérablement 
puisque leurs populations sont nées d’une histoire forcée, celle des esclaves 
africains et des Indiens engagés, d’où a découlé une société du divers caractérisée 
par le créole et l’interaction de la culture d’origine indienne et africaine. 
Néanmoins, il faut constater deux différences fondamentales. Pour l’océan Indien, 
la proximité de l’Inde et le pouvoir politique fort des Indiens à l’Île Maurice a 
donné lieu à une culture très indianocentrée et très rivée sur le pôle indien avec 
lequel l’Île garde des collaborations fortes. Notons que cet indianocentrisme a 
mené au cours des dernières décennies à la marginalisation de la communauté 
créole (africaine). Cette domination coolie et le communalise exacerbé depuis les 
années 80 par les politiciens hindous ont donné lieu à un repli sur soi alimenté par 
une peur de la créolisation souvent dénoncée par des écrivains comme Ananda 
Devi. (Bragard, 87) 
Bragard note de manière très juste la grande différence entre indianocentrisme qui existe 
à Maurice et empêche vraiment une créolisation générale de la population, et résulte 
essentiellement en de petites créolisations au sein de chaque communauté, mais pas à 
                                                          
36 L’indépendance de la Guyane a été gagnée par Forbes Burnham qui était le défenseur de la 
population africaine. Même si la majorité de la population fut indienne, la minorité africaine qui 





travers les communautés. Il semblerait qu’aucune ancienne colonie n’a réussi à connaître 
une créolisation dans l’ensemble de la population. La créolisation à la Martinique quant à 
elle a laissé dans les marges la mémoire de la Coolitude.  
Dans « Gandhi et Au-Béro, ou comment inscrire les traces d'une mémoire 
indienne dans une négritude martiniquaise », Curtius constate que l’héritage indien trouve 
difficilement sa place à la Martinique. De manière oppositionnelle à Maurice, c’est la 
mémoire du travailleur engagé qui se trouve marginalisé, effacé presque, et la mémoire 
de l’esclavage et du nègre – qui s’est battu pour acquérir une égalité dans leur statut – est 
privilégiée dans la narration officielle de l’histoire de l’île :  
Le système de hiérarchisation qui est ici à l’œuvre dans cette description des 
Indiens d’Au-Béro nous permet de constater qu’ils sont inéluctablement placés en 
dehors d’une logique sociale qui fonctionne selon le paradigme Béké-Mulâtre-
Nègre où chacun aspire, respectivement, après l’abolition de l’esclavage, à 
accroître son pouvoir et à acquérir l’égalité civile et politique. Ainsi pour le 
Nègre, l’acquisition de cette liberté civile et politique doit s’effectuer par une 
mise au ban de l’Indien, puisque celui-ci lui renvoie l’image de l’esclave qu’il fut, 
et celle du descendant de l’engagé qui crée un obstacle permanent aux 
revendications pour l’obtention d’acquis sociaux. (Curtius, 112) 
L’image du nègre et de l’indien sont radicalement différents dans le contexte de la 
Martinique et de l’Île Maurice. Nous pouvons par ailleurs déduire qu’il existe en effet 
une grande corrélation entre celui qui a libéré le peuple ou qui s’est battu pour des droits 
égaux – abolition de l’esclavage à la Martinique et revendication des droits par les 
nègres, et plus récemment à Maurice avec l’Independence par les Indiens – et la 




question qui anime l’ensemble de ce travail: Si la revendication identitaire ou 
l’oppression sociale est liée à la politique, comment le travail d’artistes devient-il 
essentiel dans le combat contre la marginalisation ? 
L’île Maurice et l’engagisme  
 
 Géographiquement, Maurice est bien plus proche de l’Inde que la Martinique. 
Cependant, pour prendre un exemple plus proche, la Réunion – île sœur de Maurice – ne 
montre pas une influence aussi proéminente de l’Inde, avec une créolisation qui a abouti 
à une définition de ce que c’est d’être Réunionnais. À Maurice, il ne suffit toujours pas 
d’être mauricien, mais il faut également appartenir à une communauté : 
For example, due to its geographical proximity to India some 453,063 indentured 
workers arrived on the Indian Ocean island of Mauritius between 1834 and 1911, 
transforming this nation into a Hindu-centered diasporic location capable of 
sustaining closer ties with the ancestral land. In contrast, only 100,000 Indians 
arrived in neighboring Réunion after abolition due to this island’s greater distance 
from India. Indo-Mauritians have consequently been in a more secure position to 
resist total assimilation within African and Creole cultural systems due to their 
strength in numbers and a less compromised sense of Indianness. (Mehta, 3) 
Le lien entre l’Inde et Maurice, qui remonte aux années d’indépendance, reste 
aujourd’hui très fort, que ce soit en termes de la culture Indo-mauricienne, ou dans la 
politique de l’île et le rapport entre le gouvernement mauricien et le gouvernement 
indien. Nous pouvons noter une corrélation entre la négociation de l’indépendance à 
Maurice et la relation politique entre l’Inde et Maurice. Cette puissante influence 




L’adoption de la date commémorative de l’indépendance mauricienne, fixée au 12 
mars, en référence au début de la Marche du sel organisée par Gandhi et la 
participation du président indien Pranab Mukherjee comme invité d’honneur, 
rendent compte, à elles seules, des relations privilégiées entre Maurice et l’Inde. 
Tissés par l’histoire maritime du commerce indien, surtout en provenance de 
Gujarat, et renforcé par l’histoire de l’engagisme, les liens économiques, 
politiques, religieux et culturels n’ont cessé de s’affirmer entre les deux pays. 
(Servan-Schreiber, 12) 
Dans l’introduction de l’ouvrage Indianité Et Créolité À L' Île Maurice: Indianess and 
Creolity in Mauritius, Catherine Servan-Schreiber démontre la forte influence de l’Inde 
sur Maurice. L’indépendance symbolise le début du post colonialisme d’un pays, mais à 
Maurice, la sensation de colonie ne fut pas aussi nette. Nous reviendrons à la question du 
post colonialisme à Maurice à la fin de ce chapitre où nous revisiterons cette importante 
comparaison entre Maurice et les autres pays qui ont connu et l’esclavage et l’engagisme, 
et comment la hiérarchie raciale prescrit l’image et l’identité nationale. Il est vrai que le 
pays était indépendant, mais la sensation que donnait ce nouveau pouvoir était une 
extension de la péninsule, avec Maurice comme une petite version de l’Inde, comme le 
décrit Patrick Eisenlohr, qui est professeur et chercheur de la société, culture et diaspora 
indienne.37  
Alors qu’il est indéniable que le rapport entre l’Inde et Maurice est très fort, et 
que les Indo-Mauriciens sont particulièrement fiers de leur héritage hindou, il faut aussi 
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noter que cette relation pose problème au niveau de la question d’identité mauricienne, 
car Maurice a d’autres communautés qui cohabitent l’île, et qui souvent se retrouvent 
mises de côté et ne trouvent pas leur place dans la narration nationale. Ainsi, l’effort de 
Khal Torabully dans la conceptualisation de la Coolitude donne la possibilité d’étudier 
cette migration de l’Asie vers d’autres parties du monde et de repenser les différentes 
définitions que la Coolitude a accumulées au fil du temps et à travers diverses parties du 
monde. De plus, Ottmar Ette note que l’héritage de la Coolitude ne peut être compris 
pleinement si un processus de traduction n’accompagne pas l’effort de définir la 
complexité de la Coolitude historiquement et des effets de cette Coolitude dans le monde 
actuel :  
Thus, given Khal Torabully’s Mauritian roots, but also the worldwide migration 
of the “Coolies” themselves, the world of Coolitude is culturally and linguistically 
extremely diverse, making the act of translation very relevant and giving it 
multiple meanings. Translating and transposing are a core aspect of what Khal 
Torabully and Marina Carter call the Coolie Heritage. (Ette, 117-118) 
La Coolitude a été beaucoup étudiée en relation à l’Inde, mais il reste à effectuer un 
travail dans le domaine de la Francophonie afin de resserrer les liens entre mémoire de la 
Coolitude et mémoire de l’esclave – surtout dans les colonies où la Coolitude avait 
remplacé l’esclavage – reste largement inachevé. Dans les études anglophones, il existe 
déjà un pont entre la cohabitation postcoloniale des Indiens et Africains et de la 




postcoloniales anglophones, n’est pas encore d’usage courant dans la Francophonie, 
malgré les efforts d’intellectuels comme Carle Torabully et Ernest Moutoussamy :38  
Instead of positioning the two experiences in terms of racialized exclusivity, these 
theorists (Torabully and Moutoussamy) favor a dougla imaginary in their writing 
as they seek new forms of collaboration between Indians and Africans in 
diaspora. The term dougla refers to a mixed-race African and Indian identity in 
the Anglophone context; the dougla imaginary expands the limits of biology to 
embrace an ontological (and metaphorical) experience. (Mehta, 7) 
En gardant le lien entre Coolitude et esclavage à Maurice, mais aussi en comparaison à 
d’autres espaces francophones comme cadre, nous allons examiner la littérature 
contemporaine et ultra-contemporaine mauricienne où nous établirons le discours 
prévalent dans le domaine littéraire, mais aussi dans le quotidien de l’île.  
Dans la littérature mauricienne, deux auteurs ont puisé leurs sources d’inspiration 
dans l’écriture de leur roman de la Coolitude. J.M. Le Clezio aborde l’engagisme dans La 
Quarantaine (1995) de la perspective d’un protagoniste français qui va à Maurice pour 
retrouver la plantation sucrière de sa famille et qui se retrouve en quarantaine avec des 
coolies. L’histoire de ces coolies se retrouve en arrière-plan dans ce texte, mais donne 
tout de même un aperçu sur le trajet effectué par ces gens de l’Inde vers Maurice. Plus 
récemment, en 2003, Nathacha Appanah publie Les Rochers De Poudre D’or. Ce roman 
d’Appanah recrée le parcours de quatre Indiens qui signent un contrat pour devenir 
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coolies et qui entament le voyage vers Maurice. Dans ce chapitre, nous nous attarderons 
sur l’étude de ce texte en particulier comme cela permet de repenser à la Coolitude, non 
comme une migration romantique d’Indiens qui sont venus à Maurice et qui à travers leur 
dur labeur ont réussi à grimper dans l’échelle sociale. Même si Natacha Appanah refuse 
toute connexion entre esclavage et engagisme, je propose que son travail commence en 
fait ce ‘dialogue’ dont parle Torabully quant à joindre les deux océans qui ont été témoin 
de ces injustices humanitaires qui continuent à se manifester sous la forme de répliques 
sismiques. Avant de nous lancer dans l’étude du roman d’Appanah, il est important de 
noter le parcours de cette romancière, car d’autres de ses textes démontrent la nature 
plurielle de l’identité mauricienne comme le note Markus Arnold (Arnold, 120). 
 Les Rochers De Poudre D’or est le début de la carrière de Nathacha Appanah en 
tant que romancière. Le but de ce premier roman comme le dit l’auteur est de « donner un 
visage à ces gens-là, dire qu’ils avaient une vie avant et que personne n’était préparé à ce 
voyage, à cet exil, même ceux qui l’avaient choisi » (Entretien avec Appanah).39 À 
travers l’imaginaire de l’auteur, les lecteurs sont face à un aspect de l’histoire des 
travailleurs engagés à Maurice qui est souvent oublié, propageant cette amnésie qui existe 
en ce qui s’agit la douleur du passé vécu. Les autres romans de Nathacha Appanah ont 
aussi cette même esthétique où il s’agit d’écriture entre le passé et un imaginaire qui 
donne chair aux fantômes oubliés. Par exemple, Le Dernier Frère (2007) permet aux 
lecteurs de revisiter les amnésies de la Seconde Guerre mondiale à travers l’amitié 
                                                          





improbable entre un petit garçon juif – qui est parmi les détenus juifs à Maurice – et un 
jeune garçon Indo-mauricien. Plus récemment, dans Petit Éloge Des Fantômes (2016) 
Appanah met sur papier l’oralité de l’histoire et du folklore mauriciens (surtout Indo-
mauriciens). L’autre aspect des œuvres d’Appanah, c’est de remettre le statuquo de la vie 
insulaire. Son deuxième roman, Blue Bay Palace (2004), que nous allons étudier dans le 
quatrième chapitre, remet en question la disparité au sein de la société mauricienne. Ou 
encore son texte Tropique De La Violence (2016) fait le point sur les Comores et l’entre-
deux de ces îles avec une île de l’Archipel qui reste territoire français, alors que les autres 
ne le sont plus. Que ce soit une écriture qui remplit les blancs de l’histoire ou revoit la 
situation dans l’Océan Indien aujourd’hui, Nathacha Appanah crée des personnages qui 
guident facilement le lecteur à travers ou bien l’histoire ou bien une version du quotidien.  
La migration des coolies vers Maurice 
 
L’arrivée des coolies à Maurice est sans aucun doute une période qui a marqué 
l’histoire et a contribué à la grande population Indo-mauricienne; dans cette section du 
chapitre, nous verrons comment le roman de Natacha Appanha, Les Rochers De Poudre 
D’or contribue à cette question pertinente de l’identité nationale en relation aux autres 
migrations qui ont forgé la population mauricienne, en particulier l’esclavage qui précède 
directement la Coolitude. Le texte est divisé en deux grandes parties : la première partie 




(Badri, Chotty, Ganga et Vithee) vers la cale de l’Atlas ;40 (2) la traversée du Kala Pani, 
qui se traduit littéralement en ‘eau noire,’se référant à l’Océan Indien. La deuxième 
section de la première partie est le voyage vers Maurice sur l’Atlas, qui démontre aussi la 
relation entre les Anglais et les Indiens. La deuxième partie de son roman tourne autour 
du quotidien des Indiens sur l’île, le rude labeur qui occupe toutes leurs journées et où la 
rencontre entre coolies et anciens esclaves donne déjà une ouverture dans le genre de 
relation qui s’est établi très tôt et du mépris de l’un envers l’autre. En quittant l’Inde, ces 
personnages affrontent le « Kala pani » – les eaux noires qui sont maudites d’après les 
superstitions indiennes – dans l’espoir de recréer leur destin et d’échapper à leur supplice. 
Au risque de perdre leur caste et leur identité, certains des personnages se lancent quand 
même vers cet ailleurs, car l’alternative en Inde est pire.  
 La vie en Inde pour les personnages, qui s’aventurent sur l’Atlas dans l’espoir 
d’avoir une vie meilleure, est bien plus qu’imparfaite. L’histoire des quatre personnages, 
Badri, Chotty, Vithee et Ganga illustrent la diversité des gens qui ont signé le contrat de 
cinq ans pour aller travailler à Maurice. Badri fuit son village situé près de Calcutta, après 
avoir perdu l’argent volé à sa mère dans une partie de poker. Il a trop honte de rentrer et a 
peur de la colère de son père, alors il se fait l’idée d’aller trouver du travail chez les 
Anglais, car il a entendu la rumeur qu’il pouvait se faire de gros pourboires en 
transportant les valises des blancs sur le port. Ainsi, il finit par signer un contrat qui le 
mène vers l’Atlas et les choses se tournent très mal pour lui quand il n’arrive pas à couper 
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la canne à Maurice ; il se sauve de nouveau de la plantation et se retrouve en prison où le 
travail est encore plus pénible. Les malheurs de Badri escaladent rapidement alors qu’il 
essaie de s’en sortir de chacune des situations critiques qu’il entame, mais il se retrouve à 
chaque fois dans une pire situation. Vithee quant à lui est poussé par le désespoir de la 
sècheresse en Inde et la joie de revoir son frère à Maurice qui lui a promis une place et du 
travail dans la plantation de son patron. Malheureusement, une fois à Maurice, il est 
envoyé vers une autre plantation et il ne retrouvera pas son frère aussi longtemps que son 
contrat de cinq ans est effectif. Les personnages de Badri et Vithee exemplifient l’espoir 
d’une vie meilleure et d’une amélioration de leur situation une fois à Maurice, mais la 
réalité est qu’ils ne trouvent aucun moyen de s’en sortir, sinon que de descendre en spiral 
vers le désespoir.   
Les deux protagonistes pour qui partir de l’Inde est un besoin absolu sont Chotty, 
esclave d’un zamindar, et Ganga, la princesse de Banglore devenue Sati à la mort de son 
mari. Tragiquement, le calvaire de Chotty et celui de Ganga prennent deux formes 
différentes ; Chotty – qui fuit sa condition d’esclave et espère se faire assez d’argent pour 
racheter la dette de son père et d’être finalement libre – meurt lors du voyage. La mort de 
Chotty est doublement tragique, car de son vivant il a souffert psychologiquement de la 
dette de son père et physiquement de l’abus de son maître, et à sa mort, il condamne son 
fils à le remplacer en tant qu’esclave.41 Ganga pour sa part, réussit à arriver à sa 
destination, mais à l’instant où elle croit qu’elle a échappé à son sort et peut recommencer 
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sa vie, elle comprend qu’une autre vie douloureuse commence. Elle subit une expérience 
sexuelle violente et elle compare la brûlure de la pénétration à celle du bûcher. Ganga qui 
s’est sauvée du bûcher se retrouve fatalement dans une situation qu’elle perçoit aussi 
violente que d’être brulée vive : « Quand il l’avait pénétrée, la brûlure était semblable à 
celle qu’elle avait imaginée dans ses cauchemars. Mais alors, elle n’était pas sous le poids 
d’un corps lourd qui ahanait. Dans ses cauchemars, elle était la fille du Rajah de Sira qui 
brûlait sur le bûcher des veuves ». (Appanah, 227)  
Il est clair que le besoin de partir est nécessaire pour ces personnages, car malgré 
tous les mauvais présages, ils ont quand même jugé indispensable de prendre le risque. 
Cependant, il y a des avertissements qui circulaient en Inde en forme de pamphlets 
racontant la misère qui les attend à Maurice, ou encore des superstitions en guise de 
présages de malheur : « Éloigne-toi des gens du dépôt/Ils ne t’aideront pas/Ils ne 
t’apporteront que désespoir/Et par-delà les mers, ils t’emmeront/Vers les colonies qui 
sont des prisons ».42 (Appanah, 11) La description des colonies en tant que prisons est 
très juste, et c’est une comparaison qui revient à plusieurs reprises dans le roman, et sur 
laquelle nous nous attarderons dans la prochaine partie du chapitre « Ile-Prison ». Dans la 
deuxième partie du roman qui se passe sur l’île, nous voyons bien que les avertissements 
de ce pamphlet s’avèrent vrais, et encore trouvons la superstition que rien de bon ne se 
trouve au-delà de la péninsule indienne : « on racontait qu’au-delà du kala pani 
n’existaient que le malheur, le soufre de l’enfer et les cris des âmes errantes ». (Appanah, 
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15) Les travailleurs engagés se mettent au travail avant le lever du soleil et continuent de 
travailler jusqu’au coucher du soleil. Les heures où ils ne travaillent pas, ils sont dans 
l’obscurité de la nuit.  
Ile-prison 
 
Dans le chapitre précédent, on a commencé à analyser l’espace de l’île en tant que 
prison ; la thématique d’incarcération au sein de l’île continue dans le contexte de la 
Coolitude et présente de nouvelles connotations. D’abord, la signature du contrat du 
travailleur engagé mimique doublement un mandat d’arrestation: une fois le contrat 
signé, il n’y a pas d’issue de sortie et le travailleur engagé est forcé d’aller vers l’île-
prison (symbolique) sous peine de prison si on rompt ce contrat. Dans le roman 
d’Appanah, nous voyons à plusieurs reprises que les personnages n’étaient pas 
complètement clairs sur la destination et le lieu de travail, ou encore la durée du contrat. 
Par exemple, quand Chotty a décidé de laisser sa femme et son fils pour aller travailler à 
Maurice, il croit qu’après un an de travail, il aurait amassé assez d’argent et retournerait 
en Inde pour acheter la liberté de sa famille. Alors qu’il est sur le point d’embarquer, il 
voit sa femme venue vers le port d’embarcation pour l’implorer de rentrer et que cinq 
années sont bien trop longues. Mais Chotty n’a évidemment plus de choix, car il a déjà 
signé son contrat, et avec le cœur serré, il donne les dix roupies de la signature du contrat, 
qui est tragiquement tout l’argent qu’il donnera à sa femme, car il meurt sur l’Atlas. Badri 
non plus ne sait pas que le contrat qu’il a signé est pour aller travailler à Maurice, lui qui 
veut simplement survivre des pourboires des Anglais en transportant leurs valises. Quand 




montes sur l’Atlas ou tu vas en prison ? ». (Appanah, 29) Ironiquement, il va en prison de 
toute façon, car à Maurice il ne survit pas le rude labeur et se retrouve effectivement en 
prison quand il décide de se sauver. 
Une fois à Maurice, les trois personnages principaux qui restent après la mort de 
Chotty se retrouvent tous dans la même plantation. L’écho d’emprisonnement est très 
présent dans la vie de Vithee, Ganga et Badri. Pour Vithee, il se sent coincé, loin de son 
frère et attend que les cinq ans s’écoulent pour enfin peut-être revoir son frère. Ganga n’a 
nulle part où aller et devient prisonnière de sa condition et de son corps sexuellement 
abusée. Badri vit malheur après malheur. Son premier jour de travail est peinant. Il 
n’arrive pas à couper la canne malgré tout l’effort qu’il y met. Comme conséquence, il 
n’est pas nourri : « Badri : Mais à manger, sahib ! À manger ! / Ferblanc : Pas travail, pas 
manger. C’est comme ça, ici ». (Appanah, 181) Ce genre de traitement et de 
déshumanisation soulignent la sensation d’emprisonnement. Comme dernier recours, 
Badri décide de s’enfuir, mais se fait prendre en prison par la police après qu’un esclave 
libéré le dénonce : « Tu vas voir malabar. Tu vas voir ce que c’est que pourrir en prison. 
Tu travailleras sous le soleil et comme nous, tu soulèveras les pierres et tu pourriras loin 
des tiens ». (Appanah, 219) La rage de cet ancien esclave est pertinente, car eux étaient 
dans cette situation à perpétuité, alors que les coolies ont la possibilité d’être libres après 
les cinq ans de travail pénible. Cependant, comme nous le voyons dans le roman Les 
Rochers De Poudre D’or, il n’y a pas de garantie qu’au bout d’exactement cinq ans que 




malgré leurs jeunes âges, comme ils sont au travail depuis sept ans43 illustrent que ce 
contrat fait aux travailleurs engagés : « Vingt-cinq ans ! Je me sens fatigué comme un 
vieux, mes os craquent, ma peau tire de tous les côtés et mes côtes sortent de la poitrine. 
Je suis fatigué ». (Appanah, 171) L’impact de ces conditions de travail inhumain sur le 
corps des Indiens devient visible. Cette image du Coolie est très représentative et se 
retrouve dans les anciennes photos d’archives, où le corps est beaucoup plus âgé que la 
personne qu’il abrite. La jeunesse s’estompe dans les premières années de l’âge adulte 
comme chez le personnage de Roy, qui à vingt-cinq ans ressemble à un vieil homme à la 
fin de sa vie. Ainsi, un contrat de cinq années peut faire l’effet d’une éternité. La notion 
du temps dans la souffrance devient floue et tout semble être péniblement long.  
La vie quotidienne des coolies dans cet espace où les nouveaux engagés 
affrontent leurs désillusions illustre le traumatisme duquel ils proviennent et dans lequel 
ils vivent. Ironiquement, les personnages restent incapables d'échapper à leurs 
souffrances, car celles-ci ont la possibilité de se transformer en d’autres formes, ou même 
de devenir héréditaires et d’affecter les générations prochaines. Ainsi, de huis clos en 
huis clos, les personnages sont soumis à d'extrêmes violences. Ces travailleurs engagés 
remplacent les esclaves au sein de l’île; certes l’abolition de l’esclavage dans l'Océan 
Indien marque la fin d’innombrables martyres des esclaves, mais les souffrances 
s’ensuivent et se poursuivent pour les travailleurs engagés, et le traumatisme devient 
perpétuel. Cet espace à huis clos, abritant de multiples traumas, opère sur un axe 
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transtemporel qui engouffre les personnages dans une longue quête pour trouver la sortie 
du huis clos. Le texte d’Appanah sert de critique du trauma transgénérationnel et 
transocéanique qui affecte les personnages dans le roman et des personnes au-delà de la 
fiction à travers les océans. 
Entre ces deux groupes, les liens continuent à se révéler, mais cette fois si au 
niveau des interactions mémorielles. Les multiples descriptions de la rencontre entre les 
esclaves et les Indiens qui les remplacent font écho à la torture de l’esclavagisme, 
notamment les conditions de travail, le manque de liberté, les punitions, ... Il est vrai 
cependant que les Indiens, contrairement aux esclaves, sont libérés à la fin de leurs 
contrats, dont la durée est floue. Une fois libres, les coolies ont la possibilité d’acheter 
des terrains et de faire fortune à leur tour à travers la production de la canne à sucre : 
Sickness or absenteeism was punishable by imprisonment, and in addition to a 
loss of pay, unscheduled leave had to be made up before the contract terminated. 
In some colonies, such as Mauritius, a so-called ‘double-cut’ was in force, which 
required labourers who were absent through sickness, absence or prison to make 
up double the time lost. (Carter, Marina, and Torabully, pp 88-89) 
Ainsi, il était normal que les contrats fussent souvent rallongés, les maladies étant 
fréquentes dans l’île, vu le climat tropical. En sus, durant ces premières années sur l’île 
en tant que coolie, le traitement des Indiens sur les plantations sucrières est inhumain, que 
ce soit le fait d’être fouettés pour avoir mal fait leur travail, ou qu’il leur soit refusé leur 
nourriture s’ils ne produisent pas le quota requis. Dans les autres colonies, les 
témoignages de la violence corporelle subis par les coolies mettent en perspective la 




of Indian immigrants drafted a petition to the Governor of Madras in 1885 in which they 
complained of being imprisoned in dark cells, placed and rolled in barrels full of needles, 
and beaten with rattans ». (Carter, Marina, and Torabully, 90)  
A Maurice, il y a de brèves interactions physiques entre les Indiens et les anciens 
esclaves qui mettent en avant la question de race et de différence. Par exemple l’homme 
noir, qui travaille maintenant comme chauffeur de charrettes transporte les travailleurs 
engagés vers les plantations où ils vont habiter et travailler. Les Indiens qui n’ont jamais 
vu de gens noirs, et pour qui être Noir était une mauvaise chose, essaient d’éviter 
l’homme noir qui pourtant essaie de les aider : « Il n’avait jamais vu de Noir de sa vie. 
Là-bas, chez lui, on racontait plein de choses sur ces gens-là, les hubshis. Qu’ils étaient 
violents et que c’était pour les reconnaître d’entre tous que Dieu les avait faits si noirs ». 
(Appanah, 152) Les premières rencontres entre les Noirs et les Indiens dans le roman ne 
sont pas favorables à une vie collective. Le personnage de Badri devient symbolique, car 
il est la représentation de la relation entre l’Indien et l’homme noir. Il est terrorisé quand 
il rencontre un Noir dans sa fuite, et était sûr que les gens du village des Noirs allaient le 
manger pour le diner. Cependant, le mépris est mutuel entre les Indiens et les Noirs. 
Après une nuit de repos, Badri est réveillé par deux Anglais qui lui passent des 
menottes. C’est à ce moment que le lecteur voit l’ampleur du mépris de l’ancien esclave 
envers l’Indien. Alors que voir un tel manque d’empathie est surprenant étant données les 
similarités entre le traitement des esclaves et des Indiens en termes du voyage qui les a 
emmenés à destination et de leur traitement dans les plantations, il y a aussi ce dédain à 




Je t’ai eu, malbar. Vous vous croyez supérieurs, hein, tous, tous autant que vous 
êtes ? Vous venez ici, vous léchez le cul des Blancs, vous faites vos villages, vous 
amassez de l’argent, vous achetez des terrains et ensuite, vous vous prenez pour 
des Blancs. Vous nous crachez dessus. Nous sommes des êtres inférieurs pour 
vous. Vous aussi, vous fouettez vos employés… Tu vas voir, malbar. Tu vas voir 
ce que c’est de pourrir en prison. Tu travailleras sous le soleil et comme nous, tu 
soulèveras les pierres et tu pourriras loin des tiens.  (Appanah, 219) 
Le sort de Badri sera le même que celui des esclaves ; comme punition pour sa fuite, il 
sera mis en prison et traité similairement à un esclave. L’image de l’esclave soulevant la 
pierre renvoie aussi aux esclaves qui ont travaillé une terre très rocailleuse pour la rendre 
fertile, et ont amassé tous les rochers qui forment des petites montagnes au milieu d’un 
champ de canne, toujours visible aujourd’hui sur l’île. Cet épisode soulève des questions 
importantes sur la relation entre esclave et travailleur engagé. 
Dans sa fuite, Badri fait une autre rencontre qui illustre ce que l’esclave dit en 
relation aux Indiens qui se prennent pour des Blancs. Badri croise dans une autre 
plantation un sirdar indien qu’il a d’abord cru plus gentil envers les siens qui travaillent la 
canne à sucre. Mais très vite, il se rend compte que ce sirdar indien traite les travailleurs 
avec la même sévérité qu’un Blanc. Au son du fouet qui atteint le dos d’un travailleur, 
Badri perd toute illusion : « Lui qui pensait que seuls les Blancs pouvaient fouetter, que 
seuls les Blancs pouvaient ne pas avoir de pitié, que seuls les Blancs savaient manier le 
fouet pour qu’il fasse ‘pac’ ». (Appanah, 206) L’Indien qui bat les siens comme le ferait 
un Blanc avec un fouet qui fait un ‘pac’ net au lieu d’une sonorité moins aiguë comme le 
‘whoosshh’ que faisait le fouet de son père en Inde, démontre que ce n’est plus seulement 




pouvoir, agissent aussi dans leur propre intérêt, au profit des autres. Ce type de 
comportement d’un Indien – ressemblant à celui d’un Blanc –  envers un autre indien, a 
des connotations nettes de néocolonialisme, que l’on voit souvent dans la décolonisation 
où la violence des Blancs continue à être perpétuée à travers ceux qui sont au pouvoir 
après.  
Dans Les Rochers De Poudre D’or, plusieurs passages relient la mémoire de la 
Coolitude à celle de l’esclavage. L’Atlas par exemple et les conditions de voyage 
renvoient d’emblée à l’esclavage. Nous étudierons davantage la poétique du bateau dans 
le contexte de ce roman, mais pour l’instant, nous voulons simplement souligner le lien 
entre corps-esclaves et corps-coolies : « Les Indiens n’étaient pas entassés. Ils étaient les 
uns sur les autres, en grappes. La cale sentait le corps rance, la pisse, la crasse. J’ai pensé 
que si la misère devait avoir une odeur, ce serait celle-là ». (Appanah, 107) Le manque 
d’espace dans la cale pour les gens et l’abject dans toutes ses formes sont des images qui 
renvoient automatiquement aux bateaux négriers. Une fois à Maurice, la déshumanisation 
et le traitement du corps en tant que marchandise continue : 
Sur le port, une dizaine de hangars en pierres étaient alignés face à la mer, un peu 
comme des sentinelles. Le jour, leur toit rouge jurait contre le bleu de l’océan et 
du ciel. Certains contenaient du sucre et d’autres des hommes, qui attendaient 
tranquillement, comme le sucre, d’être transportés ailleurs. (Appanah, 143) 
 
Les hommes sont comparés à la marchandise, au sucre qu’ils vont prochainement 
cultiver. Ils ne sont valorisés que pour leur aptitude de production, mais pas en tant 




de catégorisations (âge, sexe, performance physique, santé), elle est prête à être mise sous 
la disposition des maitres des plantations sucrières : « Les Français se jettent littéralement 
sur les plus beaux spécimens ». (Appanah, 144) Évidemment, ceux qui sont en meilleure 
forme physique sont les plus côtoyés. Les travailleurs engagés n’étaient pas vendus 
comme les esclaves le furent, mais ils sont néanmoins mesurés de par leur capacité de 
travailler dans les champs, rendant les plus forts plus notables et désirables par les 
Français.44  
 Une des grandes distinctions faites entre l’esclave et le coolie est que la famille 
est complètement divisée dans le cas de l’esclavage, alors que chez le coolie, il y avait 
une possibilité de voyager vers les colonies en famille. Alors que théoriquement, ce fut le 
cas, dans la réalité, plusieurs coolies ne savaient pas que ce fut le cas. Dans le roman, 
nous voyons que Chotty laisse sa femme et son fils derrière, et à aucun moment il ne 
savait qu’il y avait l’option de les emmener avec lui. Le travail d’archives que Gaiutra 
Bahadur a fait pour Coolie Woman : The Odyssey of Indenture révèle que plusieurs 
femmes, y compris sa grand-mère, ont fait le voyage lorsqu’elles étaient enceintes, sans 
maris. Il y a eu un certain niveau de séparation au niveau familiale, même si le système 
de Coolitude stipule que la famille peut voyager ensemble, et travailler dans la même 
plantation une fois à destination. Dans un autre épisode dans Les Rochers De Poudre 
D’or, un petit garçon se retrouve séparé de sa famille quand les travailleurs engagés 
                                                          
44 Des vestiges d’esclavage persistent aujourd’hui et prennent d’autres formes. Il y a la situation 
actuelle en Lybie, par exemple, où les réfugiés migrant vers l’Italie sont capturés et mis à l’esclavage 
pour une période durant à peu près 3 mois et pendant laquelle ces esclaves des temps modernes sont 




étaient divisés et envoyés dans les différentes plantations : « Je ne sais pas. Comment 
retrouver un petit dans cette foule ? Il y a eu sept patrons sucriers aujourd’hui. Je pense 
qu’il a dû se séparer de sa famille ». (150) Les parents sont dans un désespoir d’avoir 
perdu leur enfant, et le petit est terrorisé dans sa solitude et finit par mourir de faim, car il 
refuse de manger. Il est vrai que l’esclavage et la Coolitude ont des différences, mais le 
fait que l’un succède à l’autre a pour cause les similarités dans le traitement de l’esclave 
et des coolies : « C’est nous qui étions à votre place il y a quarante ans ! » (Appanah, 
213) Sur les plantations de cannes, les coolies ont littéralement remplacé les esclaves, 
avec un maigre salaire qui distingue l’un de l’autre. De plus, la perception des colons vis-
à-vis des Indiens est similaire à ce qu’on a vu dans le premier chapitre, où l’homme noir 
est perçu comme inférieur et non civilisé : « Nous sommes là pour que ces barbares se 
civilisent et tant qu’ils ne le sont pas, nous serons supérieurs ». (Appanah, 93) Noirs ou 
Indiens, aux yeux des Blancs, ils sont tous aussi ‘barbares.’ 
Si une telle austérité s’est installée dans la relation entre Noir et Indien dès la 
première rencontre comme nous le voyons dans Les Rochers De Poudre D’or, peut-on 
vraiment aujourd’hui tenter ce rapprochement de mémoire ainsi que le suggère 
Torabully ? Une réponse négative à cette question est problématique, car, comme nous le 
voyons et à Maurice et en Guyane, la division entre les descendants des esclaves et les 
travailleurs engagés continue à se creuser, mettant un groupe ou l’autre dans la position 
marginale. À Maurice, la créolisation s’opère en petits groupes, créant des îles dans l’île. 
La distinction entre mémoire des esclaves et mémoire des travailleurs engagés est très 




obligé de franchir les océans et de mettre en conversation l’île et les connexions que ces 
espaces ont établies avec les autres îles ou continents afin de comprendre deux mémoires 
qui demandent à être réconciliées, mais qui restent néanmoins dans des espaces d’études 
séparées jusqu’à présent. Afin de parvenir à joindre ces deux mémoires, un travail de 
traduction s’impose, comme le suggère Ette dans la citation que nous avons vue 
auparavant.  
La question de traduction prend de nouvelles facettes dans ce chapitre. 
L’étymologie du mot traduction trace l’origine de ce mot du verbe traduire, qui provient 
du latin traducere qui signifie « faire passer ». L’usage courant de traduction est en 
termes de langue « faire passer » d’une langue à une autre. Mais la traduction a d’autres 
dimensions. Pour les travailleurs engagés, la traduction est multiplement signifiante, il y a 
le passage littéral d’un lieu à un autre (immigration en tant que traduction), une 
négociation d’une nouvelle identité dans un ailleurs (traduction identitaire) et aussi un 
processus de traduction dans la créolisation et assimilation dans une Île Maurice 
ségrégée. Le travail de Paul Bandia sur la traduction en tant que réparation dans une 
Afrique postcoloniale permet de comprendre ces différents aspects de la traduction afin 
de comprendre la construction identitaire à Maurice : 
Postcolonial-postmodernist discourse and cultural studies have laid the 
groundwork for a new approach to critical understanding in our globalized world 
where identities are articulated across hyphens, transitions or in between passages 




Dans le train de la globalisation – l’Île Maurice étant extrêmement globale malgré sa 
taille et distance géographique du reste du monde – la question de l’identité devient 
d’emblée bien plus compliquée. Le travail autour de l’identité nationale est faussé à cause 
de l’influence indienne qui domine l’île, créant une aliénation du reste de la population 
qui ne s’identifie pas en tant qu’Indo-Mauriciens. Ainsi, c’est dans une multiplicité 
d’espaces d’entre-deux que la négociation identitaire s’opère. Ce problème d’entre-deux, 
ou d’hétérotopie, où les espaces sont illusoires, se voit clairement dans le travail de 
Natacha Appanah.  
L’analyse du roman Les Rochers De Poudre D’or donne une possibilité 
d’imaginer pourquoi les personnages se sont lancés dans ce voyage incertain. Il est 
nécessaire de se souvenir du passé et de comprendre que les Indiens qui sont arrivés à 
Maurice étaient dans une urgence quelconque de quitter l’Inde, ou encore ils étaient 
dupés par les recruteurs et se sont retrouvés dans un bateau en direction de Maurice. L’île 
Maurice était en quelque sorte un idéal imaginaire. La quête de l’utopie devient 
essentielle pour ces personnages qui vivent des situations difficiles. L’Île Maurice, étant 
pour ces personnages un lieu qui jusqu’à présent n’avait pris forme que dans leur 
imaginaire est un non-lieu idéal pour se réinventer : « Mais, qu’est-ce qu’il faut que je 
fasse à Merich, sahib ? Où c’est Merich ? / Maurice, idiot, pas Merich. C’est une île. Tu 
seras coolie aux champs. Et Maurice c’est, c’est… pas très loin ». (Appanah, 28) 
L’inconnu et l’incertain donnent pour un moment de la satisfaction à Badri, pensant que 
les choses seront meilleures pour lui sur cette mystérieuse île où tout le monde vit bien et 




indien) qui a convaincu Chotty de partir à Maurice peint une image de travail bien 
récompensé, qui est énorme pour lui, qui travaille gratuitement afin de repayer la dette 
qu’il a héritée et qu’il n’arrivera peut-être jamais à repayer : « Réfléchissez braves gens ! 
Réfléchissez. Au lieu de travailler pour une poignée d’annas et une mesure de farine, 
vous avez la possibilité de faire fortune. Faire fortune ! Réfléchissez ! ». (Appanah, 39) 
Cette Île Maurice utopique devient une échappatoire psychologique : « À une 
époque où tout est bloqué par des systèmes qui ont échoué, mais qui ne peuvent être 
vaincus… l’utopie est notre ressource. Elle peut être une échappatoire, mais elle est aussi 
l’arme de la critique ». (Ricoeur, 394) Pour Vithee et Ganga aussi, pour qui leur vie en 
Inde devient impossible, Maurice ne peut qu’être idéal. Quand Vithee se rend compte que 
les arbres de son village ne produisent plus rien et que les lettres de son frère à Maurice 
fait promesse de fertilité, il se décide à aller retrouver cette oasis : « Vithee s’était tenu là 
un long moment sous le manguier stérile et puis il avait décidé. Il irait rejoindre son 
frère ». (Appanah, 54) Pour Ganga, partir est beaucoup plus urgent, car à la mort de son 
mari, elle aussi doit mourir. Elle n’a qu’un souhait, et c’est de s’en aller très loin où la 
mort ne la guettera plus : « Emmene-moi loin d’ici… Je ne veux pas mourir sur ce bûcher 
(…) Aide-moi à m’enfuir ». (Appanah, 73) Sachant que Ganga ne peut pas rester à 
Banglore, la servante de Ganga l’envoie voir la Maistry à Madras, Roopaye, pour refaire 




qu’époux.45 Ainsi, tous ces personnages en quête d’utopie se retrouvent dans l’Atlas, une 
hétérotopie par excellence (Foucault). 
L’expérience spatiale du voyage vers Maurice est divisée en deux espaces : 
l’hétérotopie et la dystopie. C’est une hétérotopie parce que c’est un espace d’entre-deux, 
sans repères géographiques, qui nourrit l’imaginaire des passagers de la vie qui les attend 
à Maurice. C’est aussi une dystopie étant donné la déshumanisation de ces coolies sur le 
bateau, les tempêtes durant le trajet, la maladie et la mort de certains passagers y compris 
le suicide du Docteur Grant. D’abord, voyons l’aspect hétérotopique de l’Atlas : 
Maisons closes et colonies, ce sont deux types extrêmes de l'hétérotopie, et si l'on 
songe, après tout, que le bateau, c'est un morceau flottant d'espace, un lieu sans 
lieu, qui vit par lui-même, qui est fermé sur soi et qui est livré en même temps à 
l'infini de la mer et qui, de port en port, de bordée en bordée, de maison close en 
maison close, va jusqu'aux colonies chercher ce qu'elles recèlent de plus précieux 
en leurs jardins, vous comprenez pourquoi le bateau a été pour notre civilisation, 
depuis le XVIe siècle jusqu'à nos jours, à la fois non seulement, bien sûr, le plus 
grand instrument de développement économique (ce n'est pas de cela que je parle 
aujourd'hui), mais la plus grande réserve d'imagination. Le navire, c'est 
l'hétérotopie par excellence. (Foucault, 19) 
D’une part, cet espace hétérotopique aide à vivre l’enfer de la cale comme c’est un 
voyage temporaire, et que la destination rend cette dystopie vivable. Les promesses d’une 
vie meilleure justifient le besoin de passer des mois dans la cale infernale et dans un 
espace de transition : 
                                                          
45 Roopaye encourage Ganga de se faire passer pour la femme de Vithee parce qu’en tant que maistry, 




Après deux mois sur le bateau, ils n’attendaient que ça. Ils avaient rêvé de ce port-
là. Quand, entassés dans la cale, ils subissaient la colère de la mer qui grondait 
comme cent orages à leurs oreilles, quand leurs corps roulaient tels des bouts de 
chiffons d’un bout à l’autre (…) ils fermaient les yeux et pensaient à Merich. 
(Appanah, 130) 
Par ailleurs, la dystopie du bateau renforce son hétérotopie, car à l’aide de leur 
imagination, les coolies s’imaginent un paradis pour rendre digestible leur calvaire. La 
caractéristique temporaire du bateau et l’attente d’une autre vie nourrissent l’image de 
l’inconnue que les coolies espèrent être idyllique : 
Les femmes rêvaient d’arbres verts et de fleurs peut-être, sur ce port. Des couleurs 
en tout cas, qui bordaient l’eau. On verrait les montagnes repues et fertiles au loin. 
Des hommes et des femmes attendraient peut-être sur ce quai. Oh ! Pas pour eux 
certainement, puisqu’ils ne connaissaient personne sur cette ile. Mais comme ça, 
pour voir l’Atlas entrer dans le port et repérer les nouveaux venus. (Appanah, 
131) 
Ils s’imaginent une vie paisible, où ils seront accueillis par d’autres Indiens heureux qui 
vivent déjà dans l’île. Ils ne s’attentent pas à un port sombre et un hangar où ils devront 
attendre comme de la marchandise avant d’être transférés vers leur lieu de travail. Mais 
ces deux mois dans les conditions précaires du voyage, mais ayant tout de même la 
possibilité d’espérer (même si ce qui les attend ne ressemble en rien à leur imagination) 
montre quand même une différence entre le coolie semi-optimiste et l’esclave résigné à la 
vie.  
Pour revenir au rapprochement des mémoires et des espaces transocéaniques, la 




personnages du roman vers Maurice donne au lecteur une sensation de déjà-vu produite 
par des images qui renvoient d’emblée aux bateaux négriers : « L’océan constitue, 
assurément, pour l’esclave et le coolie, cet espace où le ‘cri en cale,’ défini par Édouard 
Glissant, est opératoire pour toute poétique de ces temps amers ». (Torabully, 104). 
Valérie Magdelaine-Andrianjafitrimo explique comment « l’histoire de l’engagisme 
prévaut sur celle de l’esclavage » alors que « l’arrachement n’en a pas été moins violent, 
la cale moins traumatisante ». (Magdelaine-Andrianjafitrimo, 101) L’espace de la cale et 
de l’océan, qui rejoint les îles aux autres îles et continents, joue un rôle primordial dans le 
déplacement des corps en masse qui remonte à l’esclavage. Le roman d’Appanah 
transmet aux lecteurs une narration du voyage où le traitement des voyageurs indiens, 
dépourvus de toute humanité, crée une « conversation » de traversée en traversée.  
Par ailleurs, l’océan permet de reconsidérer l’île non pas comme un espace 
insulaire, mais comme une zone de rencontre, de partage et de connexion. À cet égard, 
Françoise Lionnet perçoit les îles comme des nœuds qui permettent de relier les 
continents : 
Il semble que pour les écrivains mauriciens francophones, par contre, la mer est 
primordiale : elle est ouverture sur le monde ; elle porte l’île et la relie aux temps 
et aux espaces autres ; elle est vecteur de rencontres, possibilité de multiples 
carrefours ; et enfin, elle relie plutôt qu’elle ne sépare des continents fort éloignés. 
(Lionnet, 15) 
 
Ces îles sont témoins des multiples vagues de déplacements, gardant dans leurs entrailles 
toute une histoire perdue, oubliée, telle une capsule temporelle. Afin de remplir les blancs 




obscure face aux masses continentales, et sert de vecteur de la « connectivité » du monde. 
La nausée du voyage maritime ouvre les portes vers le passé laissé derrière les victimes et 
vers les îles du passé, qui définissent le présent multiplement créolisé par ces constantes 
migrations. 
À travers la voix narrative du personnage de docteur Grant, nous sommes 
confrontés au mépris des Anglais envers les Indiens. À part William, qui semble être le 
seul à éprouver de la sympathie pour les Indiens et qui exprime de l’intérêt pour leur 
culture, la voix de Grant prend le dessus dans le dénigrement des hommes et des femmes 
indiennes : 
C’est mon cinquième voyage en tant que médecin en chef vers les colonies et mon 
quatrième vers l’île Maurice. Je suis un des rares médecins à ne pas refuser les 
voyages vers l’ancienne île de France. C’est moins payé, mais je ne supporterais 
pas une autre traversée vers les îles britanniques de la Guyane. Cinq mois ! Cinq 
mois avec des Indiens qui geignent du matin au soir, non merci. Cinq mois avec 
des malades, des morts qu’on balance par-dessus bord par dizaines parfois, les 
suicides par tempêtes, non merci. Qu’importe si je ne gagne pas une fortune 
comme mes collègues ! Cinq mois en mer avec ces indigènes et je deviens fou. 
(Appanah, 79) 
Il a tellement de mal à supporter la coprésence des Indiens sur le bateau qu’il refuse de 
faire le voyage vers la Guyane, car il ne supporte pas les plaintes des voyageurs entassés 
dans la cale. Le roman emploie toute une gamme de vocabulaire pour parler des « cris en 
cale », soulignant le supplice corporel et psychologique de ces passagers. Si ce n’est pas 




engagés, tous sont victimes de troubles psychologiques de par ce trajet effectué dans la 
précarité.  
Dans la citation précédente, l’expression « suicides par tempêtes » démontre à 
quel point les suicides dans ces circonstances deviennent fréquents. Bien que le docteur 
Grant fasse de son mieux pour être le moins longtemps possible en compagnie des 
Indiens parce qu’il craint une folie contagieuse, ce voyage sur l’Atlas finira par être son 
ultime voyage. L’image du suicide d’un homme lors de ce trajet le hante au point où il 
commence à perdre la tête et finit aussi par se jeter par-dessus bord. Dans cette même 
citation, on entre aussi en dialogue avec d’autres voyages maritimes, notamment 
l’itinéraire des voyages partant de l’Inde vers la Guyane. Ce genre de comparaison 
contribue au rapprochement de mémoires que suggère Torabully, car comme Maurice, la 
Guyane a aussi connu l’esclavage et la servitude. Ces Indiens qui quittent la péninsule 
indienne pour aller vers les colonies britanniques et françaises, que ce soit dans l’océan 
Indien ou l’océan Atlantique, partagent des mémoires semblables qui méritent de se 
côtoyer. Ainsi, l’insularité de Maurice mérite d’être revisitée, car malgré la géographie de 
l’île qui l’isole, cette petite île à peine visible sur la carte a des relations – initialement 
formées par le voyage en bateau – avec non seulement les continents avoisinants de 
l’Afrique et l’Asie, mais aussi les États-Unis ?  
En résistant à un discours eurocentriste pour y révéler les marges ou en reliant une 
marge à l’autre pour en exposer des centres, la fiction mauricienne, grâce au 
bateau, relie, sur le plan historico-culturel, l’île Maurice aux différentes parties du 
monde : l’Europe, l’Inde, les États-Unis, le Moyen-Orient, la Chine et les 




pouvoir, de temporalité et de géopolitique (colon/colonisé, Nord/Sud, 
Europe/Afrique, coloniale/postcoloniale, centre/ marge) qui informent souvent la 
littérature et la critique francophones postcoloniales. Autrement dit, c’est par une 
poétique de la marginalité, de l’insularité, de la claustrophobie et de l’inertie que 
le bateau, dans le roman mauricien, ouvre un espace transculturel où l’île Maurice 
est reliée au monde entier pour établir un véritable échange historico-esthétique. 
(Poddar, 89) 
Cette nouvelle dimension de l’île met en perspective la complexité des relations au sein 
de l’île, mais aussi entre l’île et l’ailleurs. La littérature mauricienne ultra-contemporaine 
a commencé dans les dernières années à revisiter le passé colonial et ces œuvres montrent 
vraiment ces fils connecteurs qui se sont tissés entre cette petite île et le monde. Un autre 
exemple, Ceux qu’on jette à la mer (2001) de Carl de Souza46 montre encore le lien entre 
Maurice et le trajet que les personnages de ce roman font de la Chine vers l’Amérique. Le 
roman se déroule sur le Ming Sing 23, le bateau sur lequel ces immigrants illégaux se 
retrouvent très vite face à la faim et la maladie, qui empirent l’état lamentable dans lequel 
ce voyage se déroule. La figure du bateau, mais surtout la cale du bateau, souvent brossé 
à l’image de l’enfer, est multiplement symbolique dans la littérature mauricienne, car 
c’est bien le début du peuplement de l’île, les colons mis à part. La première partie du 
roman d’Appanah met en relief la surface des liens qui existent historiquement entre cette 
île allant aussi loin que l’Amérique. Tout ceci nous amène à  la question : Que signifie 
                                                          
46 Dans le quatrième chapitre, nous étudierons un autre texte de cet auteur, Les Jours Kaya où nous 
verrons une émeute raciale suite à la mort du chanteur Kaya, qui est mort dans sa cellule suite à une 
interrogation policière. Natacha Appanah utilise quelques paroles d’une chanson de Kaya dans 
l’épigraphe d’un chapitre du roman Les Rochers De Poudre D’or : « Nous vivions dans la superstition/ 
Entourés par la peur/ Ma liberté était entre leur mains ». Le manque de liberté a été adressé par de 
nombreux artistes mauriciens, donc Ananda Devi que nous avons discuté en longueur dans le 




l’indépendance de Maurice par rapport à d’autres espaces postcoloniaux? Comment 
l’histoire de la Coolitude et son croisement avec l’esclavage donnent-ils des nuances 
autres au post colonialisme ? Dans la dernière partie de ce chapitre, nous aborderons ces 
deux grandes questions afin d’essayer de comprendre la pluralité de l’identité et de 
l’histoire de Maurice que Markus Arnold note dans son étude. 
Post colonialisme à Maurice 
 
Postcolonial literature examines the diasporic experiences of subaltern groups and 
their quest for identity and subjectivity. However, the kala pani narratives of 
indenture have received minimal attention in the overall scheme of postcolonial 
literature, particularly in the Indian and Indian diasporic contexts. (Mehta, 1) 
La question du postcolonialisme à Maurice se pose multiplement car il ne s’agit pas d’un 
passé colonial, mais de plusieurs ; les Néerlandais, les Français et finalement les Anglais 
ont tous laissé des héritages qui ont esquissé les contours de l’île. Comme nous l’avons 
vu, la migration indienne vers les colonies n’est pas prédominante dans la littérature 
francophone, et par conséquent moins étudiée dans la littérature postcoloniale des îles. Si 
l’Inde figure dans le discours postcolonial, c’est par rapport à sa propre indépendance de 
l’Angleterre, mais pas à l’engagement. Dans la section précédente, nous voyons les 
séquelles de l’esclavagisme au sein de l’île et l’écho de l’emprisonnement qui continue 
pour ceux qui vivent dans les marges de la société. Dans ce chapitre, il s’agit de repenser 
la Coolitude à travers la littérature et les textes théoriques et de considérer le passé de ce 
groupe majoritaire à Maurice afin de comprendre les hiérarchies sociales qui se sont 




indépendante, la construction de la nation est extrêmement ambigüe entre la forte 
présence française dans l’île malgré la colonisation britannique, et ensuite la construction 
d’une Inde diasporique au sein de l’île. La quête identitaire en relation à la Coolitude 
reste nettement moins abordée – et elle paraît moins importante, voire non nécessaire, car 
le statut de l’Indien sur l’île est valorisé – que celle en relation à l’esclavagisme.  
Par conséquent, la définition de post-colonialisme dans le contexte mauricien est 
compliquée. Même dans la littérature mauricienne, il est rare de voir un personnage Indo-
mauricien marginalisé, et quand il l’est, c’est surtout pour sa relation à une autre race 
minorisée (par exemple dans le roman Pagli où la jeune protagoniste hindoue, qui est 
amoureux d’un Afro-Mauricien et que n’arrive pas à trouver sa place dans la société), ou 
à cause d’un handicap comme dans Moi, L’interdite. Le roman Les Rochers De Poudre 
D’or démontre que le passé du coolie n’est pas aussi éloigné de celui de l’esclave, que 
comme dans la réalité mauricienne et dans la fiction mauricienne, l’Indo-Mauricien 
continue de garder une position de supériorité et l’Afro-Mauricien celle de minorité 
inférieure. À Maurice, ceci est une réalité, car la préservation de la culture indienne a déjà 
créé une sensation d’appartenance, mais qui n’est pas forcément définie en relation à une 
identité mauricienne, mais plûtot à l’Inde idéalisée que ces immigrants ont quittée. La 
problématique dans ce rapport au passé a comme cause une marginalisation des autres 
communautés provenant d’autres origines.  
Cependant, ce problème provient aussi du fait que pendant les années 
d’indépendance du continent africain, la littérature africaine s’est penchée sur l’écriture 




Afrique. De ce fait, les textes postcoloniaux africains se sont beaucoup plus préoccupés 
de la revendication de l’identité du nègre-esclave, laissant dans ce narratif le nègre-
coolie, l’indien-esclave et évidemment l’indien-coolie. Ce manque dans l’expression 
artistique africaine a sûrement aussi contribué à la place du Coolie au sein des sociétés à 
travers les océans : 
The forced diaspora of African slaves has generated a veritable media industry. 
The imagery of the chained man, of the brutalized woman, of the kidnapped child 
has held our attention for several centuries. The dehumanization of the slave cast 
its shadow over succeeding generations, whose attempt to refashion their own 
history is illustrated in the ‘négritude’ movement. However, the recognition of a 
black identity did not fully take into account the ethnic complexity of post 
abolition societies that developed in the Caribbean and Indian Ocean. Creolité, 
antillanité and Indienocéanisme are among the more ethnically inclusive 
movements that have emerged to replace négritude. The dissemination of Indian 
labour throughout the nineteenth century British Empire has lacked a defining 
element until now. The concept of coolitude is designed to fill that lacuna, to 
describe and encapsulate the distinctive characteristics of the streams of 
indentured migration which have decisively shaped modern nations such as 
Mauritius, Trinidad, Guyana, Fiji and influenced others like Guadeloupe, 
Martinique, East and South Africa. (Carter, Marina, Khal, 1) 
Il devient clair que la particularité du coolie à Maurice suscite d’autres définitions de ce 
qui constitue cette nation suite à son indépendance marquant la fin de l’époque coloniale. 
Cette forte indianité introduit d’autres saveurs de créolisation qui opère différemment à 
cause des facteurs qui influencent ce métissage.  Je propose que le concept de Coolitude 




de l’immigrant indien au sein des nations indianisées, mais la Coolitude a aussi la 
possibilité de créer une atmosphère où les communautés sympathisent l’une avec l’autre, 
au lieu de vivre dans une hiérarchisation qui présuppose l’existence des minorités, avec 
soit le Coolie héroïque comme à Maurice, soit le coolie dénigré comme à la Guyane. En 
faisant un état des lieux dans les études francophones, nous devons nous poser la question 
: est-ce que tous les concepts qui existent tels que la Créolitude, Négritude et Coolitude 
suffisent pour parler de l’identité nationale suite à la colonisation quand il existe tant de 
trous mémoriels ? Je suggère que c’est un bon début de conversation, mais que le travail 
autour du post-colonialisme à Maurice, comme ailleurs, n’a pas encore abouti à une 
théorisation qui permet de comprendre toutes les complexités qui existent entre 
communautés. Le multiculturalisme sous-entend des variétés de racines, et 
l’aboutissement vers une nation qui valorise toutes les cultures de manières égales reste 
un territoire inexploré. La réalité est telle que le terme de créolisation dans le contexte 
mauricien prend d’autres formes, car il s’agit d’un peuple qui s’obstine à préserver la 
pureté raciale.47 Dans le quatrième chapitre, nous verrons l’étendue des conflits 
intercommunautaires et des violences auxquelles la société mauricienne fait face. 
Dans ce chapitre, nous avons aussi évoqué la terminologie du ‘dougla’, qui se 
traduit librement à ‘métissage,’ et qui trouve ses origines à Trinidad et Tobago est 
particulièrement intéressante, car c’est en quelque sorte le lien qui manque entre les 
                                                          
47 Si dans le domaine public, les différents groupes semblent s’entendre entre eux, dans la vie privée 




poétiques de métissages à Maurice. C’est une créolisation qui ne concerne pas le 
colonisateur, mais la relation entre le noir et l’Indien :  
At the same time, by identifying dougla space as being “essentially” Caribbean, 
this theory predicates the exclusion of non-Caribbean douglas who face a similar 
predicament of marginalization in other diasporic locations, such as Mauritius, 
Reunion, Fiji and South Africa. While douglas have often been referred to as 
racial half-breeds or “ethnic bastards” in national discourses on citizenship by 
both Indians and blacks in Trinidad and Guyana, this group has also been 
subjected to a particular silencing in the political imaginary of these countries. 
Fetishized for their alterity by serving as visible reminders of a prior taboo, the 
mixing of black and Indian bloodstreams, dougla in-betweenness has often been a 
source of derision, alienation, misperception and social rejection. (Mehta, 
Diasporic Dis(locations), 14) 
Le métissage entre races à travers l’union du mariage reste un sujet tabou à Maurice dans 
plusieurs parties de l’ile, surtout dans les régions rurales. Mais le métissage culturel quant 
à lui est inévitable et le ‘dougla’ au niveau conceptuel a la possibilité de créer une 
nouvelle poétique dans l’expression artistique à Maurice. Dans le quatrième chapitre –  
où nous étudierons particulièrement les cas d’intersections raciales dans la littérature 
mauricienne – nous verrons en plus de profondeur les désaccords raciaux représentés 
dans la littérature, mais aussi des cas réels tels que l’histoire de Kaya qui fut un chanteur 
d’origine indienne et mulâtre et qui a exprimé le racisme dont il fut personnellement 
victime dans ses chansons. La mort de Kaya et l’émeute qui s’ensuit que nous avons 
introduit auparavant et que nous verrons en plus de profondeur dans le chapitre 4 




rage, le mépris et le racisme qui existent entre les communautés. L’union entre le coolie 
et le nègre ont donné naissance au dougla. La Coolitude et la Négritude ont revendiqué le 
statut péjoratif du coolie et du nègre. À Maurice, le concept de dougla manque pour 
forger le pont entre ‘créole’ et indien ou ‘malbar’, et tous les autres communautés qui 




Bien que l’engagisme fût le résultat de l’époque coloniale, tout comme 
l’esclavage, la Coolitude n’occupe pas la même place que la Négritude ou la Créolitude 
dans le discours de la francophonie. À Maurice aujourd’hui, la croyance persistante que 
les premiers Indiens venus étaient des gens importants, qui ont fait le voyage par choix et 
non par besoin, est liée à l’image romantique du coolie que nous avons vue au début du 
chapitre. Ceci est grave, car la souffrance d’avant le voyage de l’Inde à Maurice ne fait 
pas partie de la mémoire collective de la communauté Indo-mauricienne, encore moins de 
la mémoire nationale. Depuis 2006, avec l’accès à l’Aapravasi Ghat (dépôt des 
immigrants indiens à Maurice) qui est aujourd’hui un site commémoratif et instructif, 
commence à changer progressivement cette mentalité de coolie héroïque chez les plus 
jeunes.48 Les séparations des mémoires que nous avons explorées dans ce chapitre 
                                                          
48 Il faut noter que le taux d’alphabétisation chez les personnes âgées est autour de 30%, et que chez 
les adultes, malgré le taux d’alphabétisation de 90%, le taux d’alphabétisation chez les femmes 
adultes est d’environ 60%. De plus, Maurice est face à un vieillissement de sa population, avec de 





poussent vers la problématisation de la mémoire collective, car la perception de la 
Coolitude à Maurice est différente entre les générations, et la génération qui a vécu 
l’indépendance vit dans une espèce d’oubli de la souffrance et de l’illusion d’héroïsme en 
ce qui concerne la Coolitude, et il existe un sentiment de fierté d’être hindou. Ainsi, on 
est face à une mémoire uchronique, où le passé est imaginé comme autre chose, 
différente de la misère des esclaves ensevelis dans les cales d’un bateau, de la violence du 
travail manuel, des punitions corporelles, du traumatisme et de l’assujettissement du 
pouvoir colonial. Dans la majorité des cas, la mémoire de la Coolitude reste dans une 






(Re)Donner parole au silence : Entre l’exil et l’indépendance 
 
La première rencontre entre l’homme et l’archipel des Chagos remonte à la 
période des grandes découvertes quand Pedro de Mascarenhas49 fait la découverte des 
archipels de Chagos en 1512. Au fil des années, l'île a connu des lépreux, des esclaves, 
des gens de couleur libres (mulâtres) et plus tard des travailleurs engagés. Alors que le 
statut de cet archipel en tant qu'île-prison résonne avec l’histoire d’autres îles comme 
Robben Island et Spinalonga, les Chagos ont par la suite connu leur propre population 
chagossienne. Cet archipel, sans population native, a progressivement témoigné la 
naissance d’un peuple chagossien, forgé dans la violence. Durant un siècle et demi, ce 
peuple s’est formé une identité propre et il s’est enraciné dans cette terre qui les a 
accueillis. Alors que les années 1960 représentent les années d’indépendances pour les 
colonies européennes, pour les Chagossiens, c’est un réveil d’un ancien trauma de 
déracinement. Cet exil d’un millier d’habitants de 1968 à 1973 a des particularités qui 
suscitent nos recherches, notamment la vie de ce peuple qui ont vécu ce traumatisme 
collectif qui fait maintenant une partie intégrale de l’identité chagossienne, en sus de leur 
héritage déjà pesant remontant à la période d’esclavage. Cet exil mimique le déplacement 
forcé initial lorsque leurs ancêtres esclaves furent transportés enchaînés sur l’île ou 
encore le déplacement des travailleurs engagés sous des fausses promesses. 50 C’est une 
                                                          
49 Portugais qui a découvert plusieurs îles dans l’océan Indien et après qui les îles Mascareignes : 
Maurice, Rodrigues et La Réunion furent nommés. 
50 Les travailleurs engagés étaient encouragés à signer leur contrat sous la promesse d’une vie 




répétition de l’histoire, où les colonisateurs usent de leur pouvoir sur les colonisés pour 
des gains personnels aux dépens du bien-être de l’autre. C’est aussi revivre en écho les 
injustices que leurs ancêtres ont subies.  
La reprise de ces archipels par le gouvernement anglais et l’exil des Chagossiens 
sont complexes. Historiquement, pendant la colonisation britannique des îles dans 
l’Océan Indien, les archipels de Chagos faisaient partie du territoire mauricien. Les 
Chagos ont aussi partagé une histoire similaire à celle de Maurice pendant la colonisation 
française et l’esclavage. Ces îles de l’archipel des Chagos partagent le même créole 
mauricien avec l’Île Maurice, qui se distingue du créole réunionnais ou malgache.51 Mais 
comme nous le voyons dans l’introduction de cette thèse, le partage d’une langue n’est 
pas nécessairement traduit à un partage d’une culture homogène. Par ailleurs, le territoire 
mauricien connaîtra une diminution de ses terres quand quelques années avant 
l’indépendance de Maurice, l’Empire britannique promet de faciliter l’indépendance de 
Maurice si ce dernier renonce à l’archipel des Chagos. Et ce faisant, tous les habitants de 
ces îles ont été expulsés de façon très injuste et se sont dispersés vers Maurice, les 
Seychelles ou l’Angleterre, avec une majorité vers Maurice. Aujourd’hui, cet archipel 
continue de faire partie du « British Indian Ocean Territory » alors que le reste du 
territoire mauricien célèbre son indépendance depuis 1968. Malgré des années de 
                                                          
maisons et une compensation une fois à Maurice, déception que nous allons voir en plus de 
profondeur dans le film documentaire de David Constantin.  
51 Cela dit, il y a quelques différences dans le style de vie des Chagossiens en comparaison aux 
Mauriciens. Comme la vie au Chagos dépendait sur la plantation du Copra et à Maurice la canne à 
sucre, et que la faune et la flore de ces îles sont assez différentes, les gens ont pris des habitudes qui 





tentatives de rendre justice à ce peuple Chagossien, la Cour Suprême d’Angleterre n’a 
pas de nouvelles propices en ce qui s’agit d’un retour éventuel vers leur terre ancestrale.52 
L’Empire britannique, en collaboration avec les États-Unis, a gardé le contrôle de ces îles 
à cause de leur emplacement géographique par rapport au Moyen-Orient et l’Asie. Ces 
îles ont été louées aux États-Unis avec un bail de cinquante ans53 et au début des années 
70, la construction de la base militaire commence et les habitants ont été forcés de quitter 
les lieux.  
Le roman de Shenaz Patel Le Silence Des Chagos54 (2005) est apparu quelques 
années après le film documentaire de David Constantin, Diego l’Interdite (2002).  Le 
Silence Des Chagos est un roman qui reconstruit le passé de ce groupe de gens à travers 
des documents historiques qu’elle trouve lors de ses recherches, ainsi que des 
témoignages qu’elle a recueillis. En tant qu’auteur, le travail que Patel effectue est aussi 
une traduction, car elle doit choisir le genre et la forme qui permet une meilleure 
translation du vécu des Chagossiens. Elle écrit au final deux versions du roman et choisit 
de ne pas publier l’autre version, car elle ne jugeait pas que celle-ci disait de manière 
assez pointue l’histoire des Chagossiens. En sus du roman, Patel participe au projet de 
                                                          
52 Récemment, en octobre 2016, le ministre britannique des Affaires Étrangères s’est excusé auprès 
des Chagossiens de la manière qu’ils ont injustement été traités par les anciens gouvernements 
britanniques, mais ajoutant qu’il n’y a aucun garanti que ce retour soit possible.  
53 À l’approche de l’expiration de ce bail en 2016, les îles de Chagos ont été décrétées en tant que 
réserve maritime en 2010 par le gouvernement anglais, éliminant toute possibilité de retour des 
Chagossiens vers leurs îles natales, car aucun civil ne peut habiter ces terres. Cette stratégie a été par 
la suite jugée illégale par les Nations Unies en 2015 ; cependant un an passe sans aucun changement 
en ce qui concerne le retour des Chagossiens. En 2016, le bail est renouvelé pour 20 autres années. 
54 Le roman est publié après la production du film, mais Patel avait commencé l’écriture du roman 
bien avant le tournage de Diego L’interdite. Une photo de l’arrestation de Charlesia lors d’une 




David Constanin et effectue la traduction des reportages du créole en français pour les 
sous-titres. Les récits à l’oral qui font l’objet du travail de Constantin résonnent dans le 
roman de Patel ; la voix des Chagossiens, souvent référés en tant qu’ « Illois » – nom 
péjoratif – fait souvent écho dans le roman, surtout avec le personnage de Charlesia, qui 
est une figure importante dans la lutte pour regagner le droit de retour vers les Chagos.55 
Le film documentaire est constitué d’une série d’entretiens qui essaient de donner une 
certaine cohérence historique à cet exil qui reste difficile à digérer pour tout le monde : 
ceux qui l’ont vécu et ceux qui l’apprennent après le fait.  
Henry Smith, un membre du parlement britannique, commente que c’est une 
histoire invraisemblable pour le 20e siècle: « It was a story that I would have expected to 
have read from 150 or 200 years ago, a colonial account, but it was just within my 
lifetime». 56 Comme plusieurs d’entre nous, Smith souhaite rectifier l’injustice contre les 
Chagossiens: « I’m proudly patriotic, but I recognise that this is a shameful part of our 
country’s history. While we can’t change the past, I continue to call on the Government 
to do the right thing – the British thing – now ».57 La lutte continue et le résultat reste 
incertain. Les Chagossiens qui n’ont pas cessé de se battre pour avoir le droit de retour 
vers la terre de leurs ancêtres et récemment avec l’aide du gouvernement actuel de 
Maurice, essaient de leur mieux pour rectifier cette injustice humanitaire et continuent à 
                                                          
55 Charlesia reste une militante très active jusqu’à sa mort en 2012. Elle est aussi connue pour son 








faire appel aux Nations Unies pour retourner cette terre qui revient de droit aux 
Chagossiens. Quelques semaines avant la fin de la présidence de Barack Obama, sept 
lauréats du Nobel58 écrivent une lettre pour lui demander de rectifier cette injustice 
humanitaire avant la fin de son mandat en ajoutant qu’il est le seul qui puisse changer la 
situation. Cette lettre est restée sans réponse et étant donnée la politique de la nouvelle 
présidence autour de la sécurité nationale aux États-Unis, il n’y a pas grand espoir d’un 
changement de la part des Américains.  
Le Silence Des Chagos et Diego L’interdite participent chacun différemment à la 
réécriture du passé forgé des Chagossiens. Nous étudierons séparément ces deux œuvres, 
car le premier nous aide dans le placement historique des faits alors que le deuxième se 
penche sur le plan émotionnel. La première partie de ce chapitre sera donc consacrée au 
texte de Patel et la deuxième au travail de Constantin. Étudier ces deux œuvres 
permettent de mettre l’emphase sur l’immensité du travail requis pour éclairer sous 
différents angles une histoire restée dans l’ombre et pour combler les trous mémoriels, 
pour dire la version des exilés à travers les voix fictionnelles du roman et les témoignages 
des victimes de cet exil. Ces deux œuvres servent chacun de connexion entre la vie 
précaire de ces gens et de combat contre cette injustice qui continue de les affecter. 
Comme nous le voyons dans le chapitre 1 avec l’écriture de Devi, ce groupe de gens vit 
dans les marges de Maurice et se retrouve dans de rudes conditions de vie. C’est aussi un 
peuple qui a besoin d’une voix autre que la leur pour dire leurs souffrances, car plusieurs 
                                                          
58 Les sept lauréats du Nobel sont l’archevêque Desmond Tutu, Jody Williams (1997), Tawakkol 
Karman (2011), Mairead Corrigan Maguire (1976), et les Drs Yu Joe Huang, Stephen P. Myers et 




des Chagossiens qui ont été exilés sont analphabètes, et leurs récits sont perdus dans la 
cacophonie du monde.  
L’apparition du roman Le Silence Des Chagos suscite plusieurs questions. Quel 
est le rôle de la fiction dans l’écriture d’un fait historique et pourquoi est-il tellement 
important de donner vie aux histoires des Chagossiens à travers les personnages fictifs 
dans le roman ?59 Est-ce que cet exil reste un cas isolé dans l’histoire ou entre-t-il en 
conversation avec d’autres types de la dissémination de tout un peuple ? Avant d’aborder 
ces questions en profondeur, un contexte historique est jugé nécessaire pour mieux 
comprendre les ‘accusations’ dans le roman vis-à-vis l’armée américaine, l’Empire 
britannique et le gouvernement mauricien. En cédant ses terres, Maurice a pu avoir son 
indépendance sans devoir se battre comme fut le cas dans d’autres colonies. Dans 
plusieurs reportages, et même dans l’écriture de Patel, l’idée que Maurice a ‘vendu’ les 
Chagos pour son indépendance se retrouve, avec une variation de vocabulaire et sur de 
différentes intonations, allant de la colère, vers le regret et vers la soumission : 
Nous n’avons pas compris ce qui nous arrivait. Ce n’est que longtemps après que 
nous avons appris le troc qui s’était effectué sur notre dos. Anglais et Américains 
avaient arrangé leur affaire. Et Maurice n’a rien fait pour nous défendre. Trop 
content d’avoir son indépendance. (Patel, 144) 
                                                          
59 En 2017, une bande dessinée par Hippolyte intitulée Hold-up des Chagos raconte le supplice des 
Chagossiens en mots et images. Dans les dernières années, l’usage de la bande dessinée pour 
raconter des faits historiques traumatiques (génocide, guerre civile, terrorisme…) devient de plus en 
plus populaire, car c’est un médium qui négocie justement entre combattre une amnésie du passé en 
créant des images digestibles, sans créer une sensation inconfortable qui repousse les gens à vouloir  




Cet extrait illustre aussi le manque d’agentivité des Chagossiens ; non seulement n’ont-ils 
pas eu leur mot à dire, mais ils étaient mis complètement à l’écart de cette décision, sans 
même le choix de décider où aller, ou se préparer pour un éventuel départ vers une 
nouvelle vie. Ils étaient le bouc-émissaire pour la liberté d’un peuple auquel ils auraient 
dû appartenir. Le fait que ces personnes ont été privées de toute chance de se prendre en 
charge et d’agir de leur propre gré augmente la sévérité de ce déplacement qui n’est autre 
qu’un exil forcé sans possibilité de retour.  
L’écriture du Silence des Chagos 
 
Shenaz Patel commence son roman avec une dédicace qui remet en question la 
notion de liberté : « À Charlesia, Raymonde et Désiré, qui m’ont confié leur histoire. À 
tous les Chagossiens, déracinés et déportés de leur île, au profit du ‘monde libre’ … »60 
Le concept de monde libre est tragiquement ironique dans ce cas, car les Chagossiens 
n’ont eu aucune agentivité dans leur sort. La base militaire sur Diego Garcia assure la 
protection du monde aux dépens de la liberté même des personnes qui habitaient les 
archipels de Chagos. En dédiant cette œuvre aux personnes qui ont animé l’espace créatif 
de l’auteure, Patel démontre que son livre est bien plus qu’un roman ; c’est le testament 
d’une histoire qui continue d’affecter un groupe minoritaire résidant aujourd’hui à 
Maurice. Elle donne aussi parole à ces gens qui ont été oubliés et cet oubli a été justifié 
par le fait que c’était pour une bonne cause : la sécurité mondiale. Par ailleurs, le 
                                                          
60 Ces noms se retrouvent dans le roman, car Shenaz Patel a jugé qu’il n’y avait aucun autre nom 
fictionnel qui puisse représenter ses personnages à leur juste valeur. Cette citation démontre l’ironie 
de cet exil, fait au nom d’un monde meilleur alors que plus d’un millier de Chagossiens ont été 




gouvernement britannique n’avait pas envisagé que la seconde génération des 
Chagossiens exilés serait aussi nombreuse ; on compte à peu près neuf milles 
Chagossiens à Maurice aujourd’hui alors qu’il y a environ deux milles qui se sont 
retrouvés à Maurice après l’excision des Chagos du territoire mauricien. Dans l’entretien, 
« Rompre Le Silence des Chagos: Entretien avec Shenaz Patel », Patel avoue son intérêt 
pour une écriture littéraire qui se prête à une actualité surtout lorsqu’il s’agit des 
injustices dans la société :  
J’ai toujours été très profondément interpellée par les injustices sociales. C’est 
d’ailleurs une des raisons qui m’a donné envie d’être journaliste. Et cela se trouve 
aussi dans mon écriture littéraire. Pour moi, rien ne dit que la littérature doive être 
déconnectée de ou faire l’impasse sur l’actualité. Au contraire. La littérature peut 
être un autre moyen de parler de l’actualité, en allant plus loin, notamment dans 
l’aspect humain qui est parfois négligé. (Bannerjee et Patel, p. 199) 
Ces deux caractéristiques du texte de Patel : mi journalistique, mi romanesque, feront 
l’objet de la première partie de ce chapitre, car (1) c’est une exposition d’un douloureux 
passé et du trauma de tout un peuple de par des faits historiques (2) cela donne la 
possibilité à cette population et à ces îles de se faire entendre dans la cacophonie du 
discours colonial qui les obstrue et subjugue, afin d’exposer la violence de cette période 
qui ne demande qu'à être entendue, partagée et comprise, et du trauma qui s’ensuit.  
À partir de là, et en appuyant ce travail sur l'étude du trauma et les théories de la 
traduction, le roman de Patel nous permet de voir comment l'écriture opère comme un 
médium de traduction qui donne la possibilité au lecteur de comprendre ce flou dans 




transgénérationnel des Chagossiens qui vivent désormais hors de leur terre natale. Patel 
insiste à utiliser son écriture comme un outil de traduction où elle donne à cette réalité 
une forme accessible à autrui : 
Mais je pense que cela était autant lié au fait que j’aimais l’écriture qu’à une 
vision un peu ‘romantique’ du journalisme, celui qui aide à mettre en lumière, 
voire à réparer certaines injustices, qui permet de faire entendre d’autres voix, 
d’autres points de vue, d’autres réalités. (Bannerjee et Patel, 198) 
C’est sous cet angle que je souhaite aborder le roman de Patel dans ce chapitre, en tant 
qu’un œuvre qui remet en question l’histoire qui a mené ces gens vers leur exile perpétuel 
et une misère outrageuse.  
L’avant-propos de Critique et Clinique de Gilles Deleuze invite ses lecteurs à 
penser aux œuvres littéraires dans une nouvelle perspective où chaque texte révèle la lutte 
de l’écrivain : « Mais aussi le problème d’écrire ne se sépare pas d’un problème de voir et 
d’entendre : en effet, quand une autre langue se crée dans la langue, c’est le langage tout 
entier qui tend vers une limite ‘asyntaxique’, ‘agrammaticale’, ou qui communique avec 
son propre dehors ». La lutte de l’écriture se fait facilement ressentir chez Patel. On 
pourrait dire que lorsqu’il s’agit d’une écriture où se « forment les figures d’une Histoire 
et d’une géographie sans cesse réinventées », le problème qu’expose Deleuze est bien 
plus apparent. Par ailleurs, l’avant-propos de Critique et Clinique est en écho au texte de 
Benjamin,61 The Task of the Translator, du fait que les deux études critiques proposent 
simultanément des méthodes de lectures dans un contexte ambigu ; l’expression d’une 
                                                          




idée floue se fait difficilement, car le choix de mot juste devient à la fois improbable, 
mais essentiel, tout comme dans le cas de la traduction. Même si Deleuze n’emploie pas 
explicitement le mot ‘traduction’, cela peut être interprété dans ce qu’il décrit comme 
‘communication avec son propre dehors’, où l’écrivain est en négociation avec le 
‘dehors’ afin de trouver ‘dans la langue une nouvelle langue’ pour dire/se dire.  
Le Silence Des Chagos : Traduire un exil des innocents 
 
Que ce soit l'écriture du trauma ou dire cette violence peu documentée, on est face 
à un territoire des intraduisibles. Le processus d’écriture du roman Le Silence Des 
Chagos entame plusieurs niveaux de traductions que nous allons voir à mesure que nous 
nous plongeons dans l’étude de ce texte en intersection avec des recherches historiques 
sur cet exile obscure et peu documenté : 
Je me suis retrouvée, au final, avec une ‘montagne’ de documents et de 
témoignages, et il a fallu, à un moment, arriver à mettre tout cela de côté, à en 
sortir, à prendre le recul nécessaire pour arriver à en tirer non pas un pavé 
documentaire, mais l’essence romanesque que je voulais arriver à en exprimer. 
(…) J’ai, en réalité, écrit plusieurs versions du Silence des Chagos. La première se 
racontait à travers une narratrice qui n’était pas Chagossiene, mais en le relisant, 
cela ne m’a pas satisfait, il me semblait qu’il y avait trop de distance, alors que ce 
que je voulais, c’était de donner à ressentir avec, de l’intérieur. Ce à quoi j’ai eu le 
sentiment d’être arrivée avec la version finale. (Bannerjee et Patel, p. 204) 
En sus du triage des piles d’information, il y a aussi le besoin de comprendre ce qui s’est 
passé dans cette déportation des Chagossiens et de l’usage de la terminologie de l’exil 




soit un acte judiciaire où il est utilisé comme une forme de punition ou un acte volontaire 
de la part d’une/d’un groupe de personnes qui décident de quitter leur terre natale pour 
une raison ou une autre (guerre, répercutions politiques, calamités naturelles…). Mais 
l’exil des Chagossiens est unique dans le sens qu’ils n’ont pas commis de faute, ni ont-ils 
décidé de leur propre gré de quitter les Chagos. Le mot ‘exil’ est-il approprié lorsqu’on 
parle des Chagossiens ? Comment écrire et définir ce qui s’est passé au Chagos, si les 
mots ne semblent pas être justes pour décrire le déplacement forcé en masse du peuple ? 
Une simple narration ne suffit pas dans cette situation ; la traduction s’impose, car « Not 
to translate is to remain a beggar, a mendicant, trapped in the no-man’s land between two 
languages and this in exile» (Tylus). Cependant, l’écriture de la violence et d’une juste 
représentation de cette violence quand il s’agit des faits réels est compliquée :  
In this sense, violence is inscribed in an epistemological system: the success of its 
representation depends on the writer’s ability to make it conceivable to the reader 
and to force the reader to integrate the violence into his or her understanding of 
the ‘story’ told by text. Thus, violence becomes a recognizable and familiar 
element of the narrative and is one of the tools that ensure the dynamic energy of 
the plot. (…) Writing (on) violence is tantamount to constructing it semantically, 




Le choix de mot, de style narratif, de genre ou de cadre temporel ne se fait pas à la 
légère.62 Patel n’a pas été épargnée de cette difficulté lorsqu’elle s’est lancée dans 
l’écriture des Chagossiens.  
Ainsi, le fait que Patel puisse utiliser ses qualités d’écrivaine en tant que 
journaliste et romancière aide à créer ce pont nécessaire à la traduction et représentation 
de la violence. Le Silence Des Chagos oscille entre une écriture journalistique avec les 
faits historiques et dates spécifiques des évènements et une écriture créative où elle utilise 
la fiction pour réimaginer une mythologie de création afin de dire l’inconnu. Ces deux 
styles d’écritures ne sont pas mutuellement exclusifs chez Patel, car l’un complémente 
l’autre lorsqu’il s’agit de l’écriture d’un roman qui se prête à l’histoire. Dès les premières 
pages du roman, cette intersection se fait remarquer nettement, donnant inconsciemment 
une certaine véracité à l’écriture : 
Chagos. Au milieu de l’Océan Indien, un archipel en équilibre précaire, dans la 
courbe arquée de la dorsale médio-indienne. Émergeant du plateau Tchagos-
Laquedives, une soixantaine d’îlots répartis en quatre atolls. Peros Banhos, 
Salomon, Egmont, Diego. Diego Garcia. (…)  
Témoins de fractures anciennes, de soulèvements de l’océan, de brutales éruptions 
volcaniques, de soubresauts telluriques qui fragmentèrent violemment 
l’hypothétique Gondwana, ce grand continent primitif qui se serait étendu entre 
                                                          
62 Souvent des artistes choisissent le théâtre comme médium pour dire le trauma comme chez 
Samuel Becket avec En Attendant Godot ou Wadji Mouawad avec Les Incendies. Ou d’autres fois à 
travers le film la violence se dit comme avec Hiroshima mon amour par Alain Resnais et Marguerite 




l’océan Indien et l’océan Pacifique, pour donner naissance à la mythique Lémurie. 
Elle-même démembrée, explosée, engloutie pour ne plus laisser que des traces 
éparses, quelques îles affleurantes sur la mer. 
Les Chagos ont-elles participé de ce mythe ? Gardent-elles dans leur socle, sous 
leur couronne de corail, le souvenir ancien des convulsions de la terre, de ce 
déchirement fondateur ? (Patel, 9-10) 
Dans cette longue citation tirée des deux premières pages du roman, Patel commence par 
une description géographique de l’île, avec des faits réels. Mais son écriture se 
transforme au fur et à mesure, et passe d’une historicité vers une écriture fictive de ces 
îles. Quelques questions poignantes qui ressortent de cette citation est : d’où remonte 
toute cette violence que ces îles ont été témoin ? La violence marque-t-elle les Chagos 
depuis sa création ? Ces îles sont-elles vouées à connaître la violence pour toujours 
maintenant que Diego Garcia abrite une base militaire ? Est-ce que la perte de paix et de 
sérénité des Chagossiens est en miroir avec cette vie éphémère qu’ont connu les Chagos, 
avec les cocoteraies, les enfants jouant et riant sur les plages, et les Séga du dimanche ? 
L’écriture de Patel est guidée par cette violence, qu’elle aborde de différentes 
perspectives dans le but de présenter à ses lecteurs le fond de la souffrance des 
Chagossiens qu’elle a personnellement témoignée et à laquelle elle essaie de son mieux 
de faire justice. L’usage de la mythologie ici agit comme bien plus qu’un choix 
stylistique ; en commençant le roman par un mythe auquel les Chagos pourraient 
appartenir, Patel crée un espace où les Chagos peuvent être réécrits de sa perspective et 




Roland Barthes dans son livre Mythologies (1957) examine le pouvoir de la 
mythologie et de son lien avec l’humain et son histoire. Alors que le mythe existe dans le 
vernaculaire des gens et change de contexte en contexte, il reste quasi ancré dans la 
nature et ses quatre éléments lorsqu’il s’agit de l’histoire : « Ce mythe de la ‘condition’ 
humaine repose sur une très vieille mystification, qui consiste toujours à placer la Nature 
au fond de l’Histoire ». (Barthes, 163) Certains mythes sont plus aptes à l’histoire que 
d’autres ; les mythes qui font partie de la culture occidentale dans un certain sens ont plus 
de ‘crédibilité’ que des mythes africains par exemple. Comme les Chagos n’ont pas 
vraiment de mythes qui expliquent sa création comme de nombreux pays du continent 
africain, Patel se retrouve sur une page complètement blanche où sa créativité d’écrivaine 
peut trouver un mythe à juste titre des Chagos. En créant un système de mythes entre les 
Chagos et la légende de la Lémurie, Patel s’ouvre un passage dans l’histoire où sa plume 
peut contribuer aux témoignages qu’elle a accumulés durant des entretiens avec les 
Chagossiens : « Lointaine ou non, la mythologie ne peut avoir qu’un fondement 
historique, car le mythe est une parole choisie par l’histoire : il ne saurait surgir de la 
‘nature’ des choses ». (Barthes, 182) En donnant aux Chagos son propre mythe, qui 
combine la connaissance occidentale avec des caractéristiques propres à ces îles, 
l’écriture du texte crée pour les Chagossiens une place digne dans l’histoire.  
Avec un ancrage dans l’histoire à travers un système de mythes afin de donner 
une historicité à ces îles, Patel utilise la violence du mythe de la Lémurie – un continent 
complètement engouffré par l’océan et à jamais perdu – comme point de départ de 




entre une disparition mythique d’une terre et une disparition réelle de toute une nation 
souligne la perpétuité de cette violence. Le socle des îles Chagos est une mémoire de 
violence qui continue de se propager aujourd’hui. En partant de la mythologie, Patel 
évoque des violences réelles perpétrées de l’exil des Chagossiens pour la construction 
d’une base militaire; à travers le regard de deux mères, une en Afghanistan et une à 
Maurice. À Afghanistan, c’est un regard de douleur physique ; la mère vient d’être 
démembrée par une bombe d’un avion provenant de Diego Garcia : « À côté de lui, sa 
mère est allongée, ses grands yeux étonnés ouverts sur ses jambes, étalées pieds en 
dedans, à deux mètres de son corps ». (Patel, 10) L’enfant est à côté de la mère, 
témoignant la violence de cette bombe. À Maurice, c’est un autre enfant qui observe sa 
mère, qui elle subit une violence interne et qui a le regard vide de vie à cause de l’exil 
qu’elle vie : « Plus bas vers le sud-ouest, un autre enfant s’accroche à la main de sa mère, 
appuyé à la rambarde qui encercle l’eau prisonnière du port. (…) Elle a les yeux perdus, 
là-bas … » (Patel, 10) Celle-ci ne connait plus sa vie et le petit garçon « sait que, ce soir, 
quand elle lui parlera, ce sera pour lui dire les mêmes mots : Chagos. Diego. Déportation. 
Exil forcé. Base militaire ». (Patel, 11) Le regard de ces deux mères perdues et leurs 
enfants innocents qui vivent cette violence à travers les yeux de leurs mères démontrent 
l’ampleur de la situation. Ces deux regards – qui représentent des milliers de gens qui ont 
perdu leurs vies dans la guerre ou des milliers de gens qui ont perdu leur terre et leurs 
maisons – ont-ils leur place dans l’histoire du monde ? La prochaine partie de ce chapitre 
s’intéresse à l’écriture de l’histoire où les petites narrations de chaque individu sont 




L’Histoire ou une histoire ? 
 
Dans le contexte colonial, l’histoire dans le sens d’une narration des faits réels du 
passé et dans le sens d’une construction fictionnelle, sont souvent interposées. Il en est 
ainsi, car les documents historiques sont dans la majorité des cas conçus du point de vue 
du colonisateur, alors que la perspective du colonisé n’existe que dans la mémoire de 
ceux qui l’ont vécu et dans l’oralité des histoires transmises de génération en génération. 
Comme Dipesh Chakrabarthy l’explique dans Provincializing Europe (2000), la fiction 
s’impose lorsqu’on est face à un trou historique qui ne saurait se remplir sans une telle 
œuvre : 
Some scholars now perform the limits of history in various ways: by fictionalizing 
the past, experimenting to see how films and history might intersect in the new 
discipline of cultural studies, studying memory rather than just history, playing 
around with forms of writing, and other similar means. (Chakrabarthy, 106)  
 
Une étude post-colonialiste de l’histoire coloniale nécessite les deux perspectives, car 
l’une reste incomplète sans l’autre. En utilisant des faits réels, Patel se lance dans cette 
bataille de négociation entre les histoires recueillies de la mémoire des Chagossiens et 
l’histoire du point de vue du Bureau Colonial : puissance coloniale qui a assujetti les 
habitants des Chagos et les a exilés sous prétexte qu’ils n’ont pas vraiment de passé et 
n’appartiennent aucunement à ces îles colonisées par l’Empire britannique.  
Si l’on ne se fie que des documents historiques, la gravité de l’exil des 
Chagossiens est grossièrement diminuée. Dans Le Silence Des Chagos, Patel utilise 




Londres à la mission britannique aux Nations Unies » (Patel, 39) comme épigraphe du 
chapitre qui présente aux lecteurs le quotidien des Chagossiens et de l’unique culture et 
identité que ce peuple s’est forgées durant le siècle et demi qu’ils ont vécus dans cet 
archipel. Dans cet extrait, nous pouvons voir l’amplitude du dénigrement de ces 
personnes et de l’insouciance du Bureau Colonial à l’égard de la situation future de ce 
peuple après leur exile : 
L’objectif de cet exercice était d’avoir quelques rochers qui resteront notre 
propriété; il n’y aura pas de population indigène, à l’exception de mouettes, qui 
n’ont pas encore de Comité (le Comité de la Condition Féminine ne couvre pas 
les droits des oiseaux). Malheureusement, aux côté des oiseaux, il y a quelques 
Tarzans et Vendredis, aux origines obscures, qui seront probablement expédiés à 
Maurice. (Patel, 39) 
 
Les mots employés pour décrire la population vivant sur l’île: Tarzan et Vendredi 
révèlent le manque de respect et l’insouciance monumentale du bien-être et des droits 
humains des Chagossiens. Ces gens ont été dépourvus de leur terre et réduits à un statut 
inférieur à celui d’un homme ‘civilisé’. Ces derniers ne sont pas des personnages fictifs 
comme l’est Tarzan ou Vendredi mais des gens qui ont des droits sur la terre où ils sont 
nés. Ils font partie d’un peuple avec des origines complexes que le Bureau Colonial 
décide tout simplement de catégoriser en tant qu’‘obscure’, sans aucun effort de rendre 
hommage au passé douloureux ou de préciser le fardeau de la mémoire de l’esclavage et 
de l’engagisme qui repose sur le dos de ces gens : 
Mais il parait que nous avions des ancêtres esclaves. Certains disent qu’au dix-




gouverneur l’autorisation de développer une cocoteraie à Diego Garcia. On dit 
qu’il y emmena une centaine d’esclaves malgaches et mozambicains, et qu’il était 
suivi par d’autres, quand son entreprise a commencé à prospérer. Notre histoire 
remonte à très loin. (Patel, 144) 
En réduisant les Chagossiens à des personnages fictifs, sans appartenance à notre histoire, 
c’est aussi un effacement de leur passé avant de s’être installés au Chagos. En 2015, lors 
du procès à la Cour Suprême en Angleterre, les Nations Unies ont repris ce même extrait 
que Patel cite, en s’attardant particulièrement sur « Vendredis » ou « Man Fridays » dans 
l’anglais original pour dénoncer la tactique illégale de leur refuser le statut de peuple natif 
de l’île. Finalement, ce n’est pas l’origine de ces gens qui est ‘obscure’, mais leur histoire 
qui est délibérément obscurcie pour cacher l’aspect non humanitaire de l’époque 
coloniale.  
 Ceci nous amène une plus grande question : celle de la dynamique entre 
colonisateurs-colonisés. Est-ce que le pouvoir imposé sur le colonisé donne aussi le droit 
au colonisateur de modifier le passé afin de satisfaire une quelconque entreprise qui n’est 
aucunement bénéfique pour le groupe subalterne ? Le passé de ce groupe minoritaire est-
il insignifiant dans le contexte de l’histoire européenne et de leurs conquêtes ? La 
perception des groupes minoritaires sont anodins lorsqu’il s’agit de l’histoire mondiale. 
Ceci fait partie de la conception de l’occident et même de sa philosophie, en commençant 
avec le grand philosophe Gorg Wilhelm Friedrich Hegel et sa distinction entre la race, le 
développement spirituel et le progrès.63 Alors que je ne souhaite pas entrer dans le débat 
                                                          
63 “From these various traits it is manifest that want of self-control distinguishes the character of the 
Negroes. This condition is capable of no development or culture, and as we see them at this day, such 




sur le discours de Hegel et s’il touche au racisme ni rentrer dans l’étude de l’étymologie 
de la race, il est important de comprendre que ce discours qui est si ancré dans le monde 
occidental, qu’elle est reprise jusqu’aujourd’hui pour parler du colonialisme, de 
l’abolition de l’esclavage et de l’Afrique qui se recrée après la décolonisation. Que ce soit 
la lecture critique de ce passage canonique de Hegel en ce qu’il s’agit de la dialectique du 
maître et de l’esclave, il est néanmoins évident que Hegel insiste sur le fait préétabli que 
l’Afrique n’a pas vraiment d’histoire, et que leur insertion dans l’histoire, ainsi que leur 
éveil émotionnel, commencent avec la relation qu’elle a avec l’Europe. Hegel, en tant que 
philosophe canonique du monde occidental, a largement influencé l’Europe, et sa 
politique continue à réduire le statut de l’Afrique dans l’histoire, rendant ce continent 
quasi inexistant lorsqu’il s’agit des faits historiques. Lors de l’abolition de l’esclavage, 
une autre figure importante dans la littérature, Victor Hugo reprend ce même discours 
que je cite dans le premier chapitre, soulignant le manque d’histoire africaine et la 
possibilité de rentrer dans l’histoire que grâce à l’Europe.64 
 L’Afrique – dans son statut de pays ‘sous-développé’ d’après la définition 
occidentale du développement et son manque d’histoire précoloniale lorsqu’il s’agit de 
l’histoire (que ce soit dans l’écriture de l’histoire ou dans sa participation dans l’histoire) 
– n’est pas à un niveau égal à l’occident. Quelquefois elle est mise de côté comme chez 
                                                          
Negroes and the Europeans is that of slavery. (…) What we properly understand by Africa, is the 
Unhistorical, Undeveloped Spirit, still involved in the conditions of mere nature, and which had to be 
presented here only as on the threshold of the World’s History” (Hegel, The Philosophy of History, 
116-117). 
64 Ce langage persiste même au 21e siècle avec le discours de Sarkozy en 2007, qui en s’adressant aux 
jeunes de Dakar reprend le discours d’Hugo pour recréer un message similaire où le manque 




Hegel. Ou d’autres fois, elle est ignorée comme chez Hugo qui voit l’Afrique comme un 
trop, un superflu qui handicape, aveugle les autres : « Il semble que voir l'Afrique, ce soit 
être aveuglé. Un excès de soleil est un excès de nuit » (Hugo, Discours sur l’Afrique). 
Toutes ces personnes influentes qui disent que l’Afrique est un coin perdu sans passé 
considérable condamnent-elles ce continent ? Comment défier cette ligné de croyance qui 
continue d’étouffer l’Afrique aujourd’hui et réapproprier sa propre histoire et dire sa 
version du passé ? En gardant ce lapsus historique en tête, ce chapitre vise à étudier le 
texte de Patel en se posant la question : Comment le roman Le Silence Des Chagos et le 
film documentaire Diego L’interdite remédient-ils à ce manque d’agentivité des 
Chagossiens dans leur propre histoire ? 
  Dans le roman, il y a en effet une représentation de ces deux catégories : ceux qui 
appartiennent à l’histoire et le reste qui part d’une non-historicité ; ironiquement les 
objets ont plus d’histoire que les gens. Non seulement les personnes sont refusées leur 
appartenance à l’histoire par la puissance coloniale : ce statut d’être hors de l’histoire est 
imbibé dans la personnalité des individus qui ont subi l’assujettissement colonial. Comme 
dans plusieurs pays colonisés, il y a une conception que leur histoire ne commence 
qu’avec leur indépendance, alors que ces gens ont des racines qui remontent bien avant la 
conquête européenne. Mais malheureusement, cette histoire datant d’avant cette période 
est perdue, car les ponts avec les ancêtres ont été coupés, et la tradition orale a aussi été 
interrompue. Un personnage mauricien dans le roman de Patel se sent fier d’être une 
entité dans l’histoire, maintenant que le pays devient indépendant, alors que ce n’est pas 




retransmission, il n’allait pas rater ça, pour une fois qu’il était dans l’Histoire, il voulait 
en savoir un maximum, pour en parler un jour à ses petits-enfants. Oui, j’étais là, enfin 
presque, je peux tout vous raconter ». (Patel, 22) 
Comme nous l’avons vu dans le premier chapitre, les îles de l’Océan Indien sont 
intimement liées à l’histoire mondiale. Ces liens se retrouvent dans Le Silence Des 
Chagos. Un avion, échoué sur Diego Garcia révèle la relation de l’île avec l’Europe 
pendant la Seconde Guerre mondiale. Cette technique d’incorporer l’histoire mondiale 
dans les romans mauriciens, comme nous l’avons vu chez Ananda Devi et dans le 
deuxième chapitre chez Natacha Appanah. Les habitants des Chagos à l’époque ne 
savaient pas exactement le passé de cet avion, mais en tant qu’écrivaine, Patel était 
consciente du rôle de Diego Garcia pendant la guerre, et l’avion symbolise la marque de 
l’histoire mondiale laissée sur les Chagos :   
Les enfants sont à bord du Catalina. Le bimoteur échoué dans le sable pointe un 
nez dérisoire vers le ciel. Certains disent que son arrivée date de la Seconde 
Guerre mondiale, quand les Britanniques ont utilisé Diego comme station relais 
pour les télécommunications. D’autres affirment que cela n’a rien à voir, et que le 
Catalina est juste un avion de plaisance échoué suite à une fausse manœuvre. 
(Patel, 49) 
Le Catalina a effectivement été actif pendant la Seconde Guerre mondiale, converti 
d’avion de sauvetage en un avion de guerre. L’avion s’est retrouvé sur Diego Garcia suite 
à un cyclone en 1943, en pleine guerre. Un avion de guerre se retrouvant sur cette île 
démontre encore une fois la position stratégique de cette île en termes de sa géographie et 




américaine. Le Catalina dans Le Silence Des Chagos fait partie de la vie des 
Chagossiens, les enfants l’ont adopté comme un ami et joue avec lui. Cet avion est aussi 
une sorte de personnage historique du roman qui permet de donner des repères 
historiques à la construction de l’histoire des Chagossiens qui elle reste incomplète et qui 
commence à disparaître.  
La personnification des objets continue avec le bateau, Nordvaer, qui a transporté 
les Chagossiens vers Maurice. Ce bateau est témoin de la souffrance de ces gens et c’est 
aussi un bateau qui appartient à l’histoire. Construite en 1958, ce bateau norvégien a servi 
comme bateau de pêche et comme transport pour quelques passagers, une dizaine à la 
fois. Le bateau n’était pas équipé pour transporter plus de personnes que cela65, car la 
cale était principalement pour de la marchandise ; d’abord le poisson et les fruits de mer 
dans les eaux glacées de la Scandinave, puis après quand le train remplace le bateau dans 
les années 1960, le Nordvaer est relocalisé dans l’Océan Indien pour les ravitaillements 
vers les Chagos et les produits à base de coco des Chagos. Avec la personnification de ce 
bateau qui a un passé défini, avec des carnets de voyage qui ont enregistré chaque 
déplacement, Patel ajoute un personnage historique à son roman qui a témoigné de l’exil 
des Chagossiens :  
                                                          
65 Ceci est pertinent à la prochaine partie intitulée « L’Exil », car le bateau a dû transporter un millier 
de personnes alors, qu’il ne pouvait confortablement en transporter qu’une dizaine. C’est dans la cale 
où la marchandise était normalement mise que les personnes ont été entassées. Le Nordvaer abrite 
en lui une mémoire qui est similaire aux navires négriers qui ont transporté des esclaves dans des 




Lui les a entendus. (En parlant des chiens tués au Chagos.) Rauques, crus, 
hérissés de peur et d’incompréhension. Il n’a plus cessé de les entendre, aucune 
tempête n’a pu leur imposer le silence.  
Ils résonnent en lui, les cris silencieux que ces hommes et ces femmes ont 
étouffés au fond de leur gorge, tellement fort qu’ils ont coulé de leurs yeux en 
longues traînées salées. 
C’est ce jour-là qu’il a commencé à rouiller de l’intérieur. » (Patel, 137-138) 
Le bateau est fortement emblématique dans la migration et se retrouve très souvent dans 
des œuvres postcoloniales ; ici le symbolisme du bateau est encore plus fort, car le bateau 
a enregistré l’atrocité de l’exil des Chagos. Le bateau, qui comme le Catalina s’est noué 
d’un lien avec les Chagossiens a dû jouer un grand rôle dans l’ultime effacement de ce 
peuple de leur terre. En quittant les terres des Chagos que le bateau ne retrouvera plus, 
c’est les cris aigus des chiens qu’il a entendus ; des chiens qui ont été brulés dans les 
calorifères.66 Contrairement aux chiens qui ont laissé entendre les cris de leur souffrance, 
les hommes et les femmes poussés vers leur exil n’ont eu que les larmes silencieuses, car 
aucun cri n’aurait suffi pour décrire l’intensité des émotions dans un tel moment. Comme 
les Chagossiens, le Nordvaer a commencé à rouiller de l’intérieur ce jour-là. Dans la 
prochaine partie, nous allons voir comment les Chagossiens ont, eux, vécu et témoigné 
cet exil.  
 
                                                          
66 Les calorifères étaient pour la production du copra; comme le four à chaux dans le premier 
chapitre, les calorifères ici renvoient à l’extermination des juifs. Ici ce sont les chiens qui sont brulés 







 L’exil des Chagossiens est une déportation unique en son genre, car du point de 
vue des victimes de cet acte saugrenu, c’est un déplacement de masse qui s’est produit du 
jour au lendemain, sans aucun préavis et sans aucune possibilité pour les Chagossiens de 
se préparer à l’éventualité de devoir quitter leur terre natale. Comme nous l’avons vu au 
début de ce chapitre, alors que du côté de l’administration britannique et du 
gouvernement mauricien, cet exil se préparait depuis le jour où la négociation de 
l’Indépendance de l’Île Maurice s’est faite, un accord qui a constitué au renoncement 
d’une partie du territoire mauricien pour l’Indépendance du reste.67 De petits 
changements se faisaient sentir sur les îles Chagossiennes –  le travail dans les 
cocoteraies avait diminué, les boutiques se vidaient, car le Nordvaer avait cessé les 
livraisons de provisions (les Chagossiens croyaient à un simple retard du bateau) ou les 
gens étaient envoyés à Maurice pour des soins médicaux mineurs alors que d’habitude 
ces problèmes pouvaient se faire traiter à Diego Garcia – mais personne ne s’attendait à 
ce que cela signifie le départ de tout un peuple sans possibilité de retour. La terre natale 
est par ailleurs très sacrée pour la culture Chagossienne, car c’est là où leurs ainés sont 
enterrés, et les Chagossiens ont coutume de rendre visite au moins une fois par année 
(pour la Toussaint) à leurs proches décédés pour leur faire hommage : 
« Notre histoire remonte à très loin. Eux, ils ont essayé de faire croire que nous 
n’étions que des saisonniers venus de Maurice pour travailler pendant quelques 
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mois ou années aux Chagos. Des saisonniers ! Ils ont tout effacé, tout nié, même 
nos cimetières, même les tombes de nos ancêtres. » (Patel, 144) 
Aux yeux de l’administration britannique, ces gens n’avaient clairement aucune 
importance et ils n’avaient aucun droit sur leur propre héritage qui remonte à l’esclavage.  
Dans le roman, un officier à Diego Garcia avait la charge de préparer les 
Chagossiens à ce départ et de les encourager à partir vers Maurice de leur propre 
initiative avant l’exil de masse, mais sous strict ordre de ne pas leur dire les plans de 
l’administration coloniale.68 Mais même cet officier ne comprend pas vraiment cette 
situation, et n’arrive pas à digérer ce projet de pousser un peuple hors de leur pays. Alors 
comment peut-il se charger de cette tâche qui est difficile en soi si lui-même ne sait pas 
toute l’histoire derrière cet exil invraisemblable ? 
« Leur dire ? Que veut-il donc qu’il leur dise ? Lui-même n’a pas reçu 
d’informations claires. Il a cru comprendre que la compagnie cesserait ses 
activités, et qu’il fallait, en prévision de cette fermeture, tenter de les envoyer 
graduellement à Maurice, sans les alerter. Leur expliquer ? Encore fallait qu’il 
arrive à comprendre ». (Patel, 59) 
Une question importante que suscite cette citation est : peut-on vraiment préparer des 
gens à quitter leur vie pour une autre ? Le traitement des Chagos comme une entreprise 
qui pouvait cesser ses opérations pour l’installation d’une base militaire et des 
Chagossiens comme des travailleurs saisonniers qui peuvent être renvoyés comme des 
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simples employés suite à la fermeture de l’industrie du cocotier est un acte dépourvu de 
tout sens d’humanité : une nation anéantie et un peuple déraciné pour un ‘monde libre.’ 
À Maurice, Charlesia – qui s’était rendue à Maurice avant que les Chagos ne se 
‘ferment’ pour des soins médicaux de son mari69 – est dans un état d’ahurissement 
complet quand on lui annonce qu’elle ne rentrera désormais plus jamais chez elle : 
 « ‘Zil in fermé.’ C’est ça, oui, zil in fermé. Son île a fermé. Cela a un sens ça ? 
Qu’est-ce qu’ils croient, cette bande de jocrisses ? Que c’est un restaurant ? Ou 
quelque chose comme un bureau de bons à rien ? Un truc avec des horaires 
inscrits sur des portes qui s’ouvrent à neuf heures le matin et se ferment à quatre 
heures de l’après-midi ? Le soleil tape un peu fort, non ? » (Patel, 32) 
Cette citation démontre à quel point cette situation est inconcevable ; on ne s’attend pas à 
ce qu’un pays, tout un archipel, se ferme comme un établissement commercial.70 Ce jour-
là, le cauchemar de Charlesia et sa famille commence. Dans tout ce désarroi, Charlesia ne 
sait comment annoncer cette nouvelle à son mari et ses enfants. Ce n’est pas une nouvelle 
qu’on donne facilement et c’est un concept qui est complètement étrange, car personne ne 
devrait être chassé de chez eux, surtout sans une urgence comme dans une situation de 
guerre. Au Chagos, la situation est pire ; la joie de voir le Nordvaer approcher Diego 
Garcia se transforme rapidement en cauchemar. Les Chagossiens ont du mal à croire que 
                                                          
69 Le cas du mari de Charlesia est un exemple des Chagossiens qui ont été poussés à se rendre à 
Maurice pour des soins médicaux mineurs, tout à fait traitable au dispensaire à Diego.  
70 Cette sensation d’être coincé dans un lieu qui n’est pas son chez-soi est importante, car c’est la 
raison pour laquelle Patel a eu ce besoin de dire l’histoire des Chagossiens ; Patel s’est retrouvée 
temporairement dans cette situation quand son vol de la Réunion vers Maurice a eu un décalage. 
(Patel a parlé de cette expérience lors de sa visite à Harvard) À ce moment précis, elle a ressenti une 
forte angoisse en pensant à ce qu’elle ferait s’il n’y avait plus jamais d’avion ou de bateau vers 




le bateau ne vient pas pour réapprovisionner le magasin, mais pour les emmener tous à 
Maurice.  
Entre incompréhension, peur et incrédulité, les Chagossiens entassent ce qu’ils 
peuvent rapidement avant de se retrouver à leur tour entassés dans un bateau trop petit 
pour les contenir tous. « Elle n’aurait jamais cru qu’on puisse y mettre tout ce monde » 
(Patel, 76) : 
« – Vitesse ! Vitesse ! Bizin alé ! 
Quoi, vitesse ? La lessive pouvait patienter un peu, cela faisait si longtemps qu’ils 
l’attendaient, ce bateau.  
– Dégazé ! Bizin alé ! 
Aller, aller où ? Et d’où venait cette voix qu’elle ne reconnaissait pas ? 
Il fallait partir. Là. Maintenant. Tout de suite. C’était un ordre. Sans discussion. 
Sans appel. Sans raison. Il fallait partir ». (Patel, 94) 
Les Chagossiens n’ont eu aucune explication pour leur départ soudain, sinon un simple : 
il faut y aller maintenant. Pour eux, le bateau qui aurait dû leur apporter des provisions 
était là pour leur supplice. Les Chagossiens n’auraient pas pu vivre sans ravitaillement 
longtemps ; certes la nature leur aurait procuré le strict nécessaire, mais ils manqueraient 
d’autres choses essentielles comme des médicaments, la farine, le riz, le lait, le savon… 
(Patel, 90)  L’administration coloniale a bien joué son jeu ; ils ont réussi à exiler tout un 
peuple sans résistance, car ces derniers ont été pris par surprise, mais aussi dans un état 
de faiblesse, sachant qu’ils manquaient de beaucoup comme les magasins se vidaient. 
Ainsi, les Chagos n’ont plus de Chagossiens comme habitants, mais des hommes 




paisible des Chagos se transforme en cauchemar pour les Chagossiens en exil, et pour 
l’archipel de Chagos en une violence : « Des nuits et des jours entrevus, des nausées 
vaseuses, des vomissures qui rendaient aigre l’air confiné de la cale, des pleurs d’enfants 
et des flashes qui lui revenaient sans cesse (…) » (Patel, 99). Les Chagossiens arrivent 
enfin à Maurice. Mais ce n’est pas la fin du cauchemar, c’est le début de toute une 
mésaventure. Aucune provision n’a été faite pour accueillir les Chagossiens à Maurice, 
les maisons promises à leur arrivée étaient dégoutantes et déplorables, la compensation 
qui leur était due n’était pas disponible tout de suite. D’une île à une autre, ces 
Chagossiens se sont retrouvés naufragés dans de la pauvreté. Leur existence heureuse et 
paisible s’est transformée en un cauchemar perpétuel. Dans le documentaire de David 
Constantin, qui fera l’objet d’étude plus tard dans ce chapitre, nous voyons en plus de 
détail le témoignage de l’exil et de l’arrivée à Maurice. Dans la prochaine partie, je 
souhaite aborder le trauma de cet exil pour les Chagossiens et la complexité de l’identité 
de ces gens qui perdure aujourd’hui.  
Amnésie et trauma identitaire  
 
Le traumatisme de cet exil se manifeste sous plusieurs angles dans Le Silence Des 
Chagos. Les personnages que dessine la plume de Patel sont inspirés de la vie de vrais 
Chagossiens qu’elle a connus et avec qui une relation s’est formée. Chaque témoignage 
que Patel a reçu et accumulé a guidé l’écriture de ce roman. En sus de son rôle de 
romancière et de journaliste, Patel a dû aussi se mettre à la place d’une psychologue afin 




peine visible sur la carte. Le trauma qu’expose Patel dans son roman est réel et elle a dû 
d’abord être témoin de ce passé, afin de pouvoir ensuite le transposer dans son écriture :  
Bearing witness to a trauma, is in fact, a process that includes the listener for the 
testimonial process to take place, there needs to be a bonding, the intimate and 
total presence of an ‘other’ – in the position of one who hears. Testimonies are not 
monologues; they cannot take place in solitude. The witnesses are talking to 
somebody: to somebody they have been waiting for a long time. (Fehlman, 20) 
Patel est devenue comme une sorte de confidente des Chagossiens et une porte-parole de 
cette tragédie qui a longtemps été inconnue de beaucoup de personnes, y compris des 
Mauriciens qui partagent la même île avec eux. Elle les a écoutés, elle a essayé de capter 
l’essence de leur passé et a créé un texte qui brise le silence autour de cet exil. Une fois le 
silence de ce trauma traduit en roman, Patel a elle-même lu Le Silence Des Chagos à 
Charlesia et quelques autres Chagossiens, étant donné qu’ils étaient analphabètes. J’ai 
rencontré Patel en 2016 à Harvard University, où elle m’avait dit que la lecture du roman 
aux Chagossiens a fait couler quelques larmes.  
À travers Le Silence Des Chagos, le lecteur peut aussi participer au témoignage 
du traumatisme chagossien et des émotions fortes que ce trajet vers l’exil a suscitées chez 
ces victimes. C’est en effet un trauma qui affecte toutes les générations de Chagossiens ; 
ceux qui ont vécu l’exil comme Charlesia et Mimose dans le roman et ceux qui l’ont 
hérité de leurs parents, comme le personnage de Désiré qui apprend qu’il est né en pleine 
mer, car sa mère était forcée dans le Nordvaer alors qu’elle allait accoucher à tout 
moment : 




Il avait mis un moment à comprendre ce qu’elle venait de dire, d’une voix éteinte 
qu’il ne lui connaissait pas. 
– Né ? Je suis né dans un bateau ? Ou ça, ici ? Sur la plage ? Comment ? On 
n’avait pas de maison ? 
Il vit soupirer le dos de sa mère.  
– En mer. Tu es né dans un bateau en mer. En pleine mer. Et non, on n’avait plus 
de maison. Et plus de pays. Plus rien ». (Patel, 85-86) 
Désiré est un personnage symbolique qui exemplifie le statut de non-appartenance et qui 
vit un trauma identitaire. Il est sous le choc et ne comprend pas comment ils étaient sans 
pays, qu’il a dû prendre naissance dans un bateau sans aide médicale et que, 
contrairement à ses parents, ne partage pas la même nationalité. Pour compliquer les 
choses davantage, son acte de naissance issue aux Seychelles est rempli de fautes, et par 
conséquent, il ne partage même pas le surnom de ses parents, car le nom est mal écrit.  
Par ailleurs, le statut social des Chagossiens ou « Ilois » contribue à ce 
traumatisme, car on leur rappelle constamment qu’ils viennent d’ailleurs : « Il vient des 
Chagos, c’est un ‘Ilois’. C’est ce qu’ils lui ont dit avec mépris, méfiance, dédain. Sa mère 
l’avait prévenu. Ne dis jamais d’où tu viens. Ici, nous ne sommes pas les bienvenus » 
(Patel, 115). Ironiquement, sur une île où toute la population trouve ses racines dans la 
migration, ce peuple migratoire se retrouve marginalisé. Au lieu d’acceptation et de 
compassion, c’est le rejet qui domine chez les ‘vrais’ Mauriciens. Ceci ne fait que 
renforcer la sensation de non-appartenance et de déracinement. À cause de ce manque de 




mauricienne. Désiré tente tant bien que mal de se retrouver, il essaie d’aller vers son lieu 
de naissance, la mer :  
Mais cette mer… il devrait la connaître. C’est elle qui l’a vu naître. Elle est son 
berceau. Sa mère presque. Il devrait s’en sentir proche. 
Elle l’intimide pourtant. Peur ? Il ne sait pas trop. Mais il ressent un curieux 
malaise en la regardant. Peut-être a-t-il grandi trop loin d’elle, pendant tout ce 
temps, enclavé dans l’anse de terre de la Vallée des Prêtres ? 
Peut-être qu’elle lui en veut d’être resté si longtemps sans la connaître, sans la 
reconnaître. (Patel, 116-117) 
Cette mer n’accueillit pas pour autant sa progéniture ; Désiré tente de travailler dans un 
bateau de pêche afin d’être plus proche de la mer, mais il a le mal de mer et la nausée le 
repousse vers la terre ferme, une terre qui ne lui appartient pas. Désiré se retrouve encore 
une fois sans base solide avec un passé qui n’existe que dans la mémoire des autres. Il n’a 
rien de tangible et il essaie d’apprendre plus à propos du bateau où il est né, mais 
l’insatisfaction reste : 
Désiré ne savait plus où il en était. Mauricien ? Il avait toujours vécu ici, mais 
n’en avait pas la nationalité. Seychellois ? Il n’avait jamais vu ce pays. 
Britannique ? On voudrait encore moins de lui là-bas. Chagossien ? Il ne 
connaissait pas ces îles où il aurait dû voir le jour. Son lieu de naissance était un 
bateau, qui avait disparu. (Patel, 131) 
Il est condamné à une identité exilée. Il ne connaîtra surement jamais le pays de ses 
imaginations ni son lieu de naissance. Quand on l’interroge sur son passé, il n’a pas de 




autrement. À ceux qui l’interrogent, Désiré raconte un passé sans souvenir précis » (Patel, 
82). La mère de Désiré a essayé de lui expliquer ce passé incompréhensible, mais 
comment s’y prendre lorsqu’elle-même elle n’arrive pas à complètement concevoir cette 
situation absurde : « Ils avaient perdu leur maison. Et leur pays. C’est ce qu’elle lui avait 
expliqué. Comme on peut expliquer quand, soi-même, on ne comprend pas tout » (Patel, 
87). À travers Le Silence Des Chagos, Patel tente de traduire cet inconnu, ce passé 
absurde, mais tout à fait réel.  
 Cet exil est aussi un éveil de traumatisme encore plus ancien ; celui de l’esclavage 
où une masse de corps est jetée dans un bateau et transportée vers un lieu inconnu sans 
leur consentement ou leur avis. Les Chagossiens ne peuvent ni se défendre ni refuser 
l’exil, car ils se sentent affaiblis par l’administration qui a progressivement rendu la vie 
difficile pour ces gens. Sans nourriture et sans travail, survivre aux Chagos serait 
difficile : 
Plus d’un siècle après l’abolition officielle de l’esclavage, les Chagossiens n’ont-
ils pas été traités ainsi, entassés dans une cale, débarqués sur un quai, mis à l’écart 
sans plus y penser dans l’espoir qu’ils finissent par se réduire en une poussière 
brune qu’une légère brise de mer balaiera au loin ? (Patel, 132) 
Toute une existence est basculée sous prétexte de la sécurité mondiale, sans compter les 
autres nombreuses vies enlevées par les bombes en provenance de la base militaire à 
Diego Garcia. La vie des Chagossiens est réduite à un rien ; ils sont des êtres sans 




Chagossiens n’ont eu aucun préavis ou le temps de décemment se préparer et faire leur 
valise ajoute au manque d’humanité : 
On ne décortique pas sa vie comme une noix de coco, il fallait tout emporter, mais 
comment ? Ils n’avaient même pas de valise. (…) Tout ce qu’ils avaient pu 
emporter, au final, c’étaient quelques paniers tressés, déformés par les effets 
qu’ils y avaient fourrés. Une vie dans un panier où elle mettait au mieux une 
semaine, la ration de sept jours chez le magasinier. (Patel, 95) 
Ce n’est pas que les affaires que ces gens devaient emballer, mais toute une vie. La seule 
vie qu’ils avaient connue au sein des îles chagossiennes. La vie à Maurice, malgré les 
quelques similarités dans l’environnement insulaire que ces îles partagent, est très 
différente dans le quotidien. Contrairement au Chagos où le travail dans les cocoteraies 
rythmait la vie de tous les jours, à Maurice, c’est un train de vie plus rapide avec des 
industries différentes où le travail – si disponible – nécessite d’autres connaissances.  
Le père de Désiré n’a pas survécu ce bouleversement émotionnel. Comme quelques 
autres Chagossiens, son père est mort peu de temps après l’exil : 
Son père, il s’en souvenait à peine. Il avait appris que de nombreux Chagossiens 
étaient décédés peu après leur arrivée ici, de quoi, on ne le savait pas vraiment, on 
se contentait de dire avec fatalité, sur le ton de l’évidence résignée, que le chagrin 
les avait emportés. Oui, c’est ce que racontaient les Chagossiens, que l’un ou 
l’autre des leurs était mort de ‘lassagrin’. (Patel, 117-118) 
Ces Chagossiens sont morts de chagrin, la vie en eux s’est progressivement éteinte à 
cause de leur trauma. Ils n’ont pas pu se remettre de cet exil, et ils n’avaient plus de force 
ni de désir de continuer à vivre. Le résultat de ce bouleversement irrémédiable peut être 




As a modern neurobiologist points out, the repetition of the traumatic experience 
in the flashback can itself be retraumatizing; if not life-threatening, it is at least 
threatening to the chemical structure of the brain and can ultimately lead to 
deterioration. (Caruth, 63) 
Chez le père de Désiré, il est clair que son trauma l’a rongé de l’intérieur jusqu’au jour où 
il n’en restait rien pour continuer à survivre. Chez d’autres, cette mort se présente sous 
d’autres formes. La fille de Charlesia, Mimose, n’est plus la même enfant heureuse après 
son exil. Sa vitalité a disparu, ne laissant qu’une carcasse : « Ici, elle s’est éteinte d’un 
coup, comme ces lampes à quinquet qui ravalent leur flamme d’un bref tour de vis. Elle 
restait dans son coin, fermée, … » (Patel, 17). L’exil a emporté l’enfance de Mimose. La 
mort symbolique de l’enfance peut être perçue comme un futur inexistant et la disparition 
d’une espèce. Le symbolique et la réalité chez les Chagossiens sont intimement liés : « Ils 
nous ont tués. Ils continuent à tuer d’autres personnes ailleurs. C’est à cela que sert notre 
paradis ». (Patel, 149) Dans cette citation, le ‘nous’ fait référence aux Chagossiens qui 
souffrent d’une mort symbolique alors que les ‘autres’ dans cette phrase sont les victimes 
de guerre au Moyenne Orient qui subissent une mort tout à fait réelle.  
Le manque de contrôle sur leur propre vie suite à un trauma enlève une parcelle 
de vie des Chagossiens. Judith Herman fait la distinction entre deux types trauma : un 
trauma d’ordre naturel par exemple un cyclone ravageur et un trauma infligé par d’autres 
hommes comme dans des situations de guerres. Pour les Chagossiens, c’est dans la 
deuxième catégorie que se situe leur trauma, et comme Herman le dit, quand il s’agit de 




Psychological trauma is an affliction of the powerless. At the moment of trauma, 
the victim is rendered helpless by overwhelming force. When the force is that of 
nature, we speak of disasters. When the force is that of other human beings, we 
speak of atrocities. Traumatic events overwhelm the ordinary systems of care that 
give people a sense of control, connection, and meaning. (Herman, 33) 
Le traumatisme cause une grande désorganisation dans l’ordre des choses et comme 
Herman le décrit, la moindre sensation de contrôle sur sa propre vie, les connexions qui 
aident dans la continuité et signification que la vie a pour chaque individu sont 
interrompues. La vie dans le présent n’a pas de sens et le passé d’avant le traumatisme 
devient de plus en plus flou. Dans le roman, la mère de Désiré essaie de partager la joie 
qu’elle avait connue sur sa terre natale, mais ce passé est dorénavant entaché par 
l’atrocité de l’exil. Le doux souvenir de la terre natale est ombragé par l’angoisse de 
l’exil :  
Elle le regarde. Et elle se demande. Comment lui raconter ? Par où commencer ? 
Sa naissance, le bateau, la terre, l’autre terre. La vraie. Celle qui s’étend dans sa 
tête et dans son cœur, dans son ventre et ses entrailles, toutes les nuits. La terre 
d’avant.  
D’avant la peur, l’incompréhension. 
D’avant la solitude et l’angoisse folle de la mer.  
D’avant le bateau voleur qui avait fait douleur ce qui aurait dû être grande 
joie. (Patel, 87) 
Plus le temps passe, plus il est difficile de se rappeler avec précision la vie aux Chagos. 
Comme la vie au présent est difficile pour les Chagossiens, car plusieurs qui vivent dans 




parfaite. C’est avec nostalgie que les Chagossiens se souviennent de Chagos ; le paradis 
perdu à jamais : « La vie là-bas était-elle vraiment aussi simple et agréable ? Ou bien 
racontaient-ils une réalité que l’exil et le regret avaient enjolivée ? » (Patel, 115). Il est 
clair que la vie n’était pas aussi belle que dans le souvenir des Chagossiens, car le travail 
aux Chagos était néanmoins rude, avec les travaux manuels et des infrastructures 
limitées. Mais cela dit, il y avait quand même de la joie, ils avaient leurs routines et leur 
mode de vie. La vie à Maurice est un choc pour ces gens ; ils se sentent perdus dans ce 
nouveau lieu où il y a un sentiment de dépaysements : 
Rien ne va ici. Des rues aux contours braques, des culs-de-sac vous arrêtent 
soudain en pleine descente. Marcher ici n’a pas de sens. Là-bas, les yeux fermés, 
elle glissait ses pas dans l’inclinaison naturelle du sable, la mer devant, la mer 
derrière, calme et belle, pour caresser et faire frissonner leur terre comme un 
corps alangui aux creux d’un corps amoureux. (Patel, 20-21) 
La nostalgie que ressentent les Chagossiens n’a aucun remède, mais en parlant de sa 
douleur, on a la possibilité de surmonter collectivement ce mal du pays.  
Les Chagossiens se tournent vers le séga pour dire en musique et au tempo des 
Chagos leur histoire : « Fer tambour la kozé ! » (Patel, 66). L’exil leur a tout enlevé, mais 
leur séga reste. Le séga Chagossien est différent du séga mauricien ; la ravane des 
Chagossiens est faite de la peau de la raie (le poisson) alors que la ravane des Mauriciens 
est de la peau de cabri. La sonorité de deux ségas est par conséquent très distincte, 
comme l’est la thématique des chansons. C’est aussi à travers le séga que, de génération 
en génération, les histoires sont partagées. Charlesia est morte, mais sa collection de séga 




le monde. Dans la prochaine partie de ce chapitre, nous allons continuer l’analyse de 
l’identité ou non-identité Chagossienne à travers le documentaire de David Constantin et 
les voix de Chagossiens qui nous parlent de leur exil comme ils s’en souviennent.  
Diego L’interdite  
 
 Le documentaire Diego L’interdite débute avec un écran noir et avec le son de 
voix nostalgiques accompagnées par la cadence des vagues de la mer. La première voix, 
celle d’une femme, exprime sa curiosité de connaître la terre ancestrale, et essaie de se 
dessiner une image grâce aux histoires de la dernière génération qui a vécu aux Chagos : 
« J’essaie d’imaginer… Ils évoquent un petit paradis ».71  Cette voix, comme chez le 
personnage de Désiré dans le roman, décrit une partie manquante dans sa vie ; un pays, 
un peuple et une nation qu’elle ne rencontrera jamais. Nous donnant seulement des voix 
qui nous parlent du passé et le son de la mer en arrière-plan, sans aucune image, David 
Constantin transmet à la personne qui regarde le documentaire ce mélange d’angoisse, de 
tristesse et d’incertitude présent dans la collectivité Chagossienne. Le noir de l’écran est 
aussi une représentation du vide laissé par cet exil dans le cœur des Chagossiens. Le noir 
s’estompe petit à petit et c’est l’image de la mer qui accompagne la voix, cette fois-ci 
d’un homme. C’est un sentiment de regret qui s’installe : « C’est la terre où j’aurais dû 
naître ». Et avec ces mots, nous voyons une superposition de la mer sur la carte des 
Chagos, comme si la mer aurait symboliquement recouvert le rêve de retourner aux 
                                                          
71 Tous les témoignages sont en créole mauricien; les sous-titres que je cite ici en français ont été 




Chagos. La mer est aussi importante, car c’est la distance physique entre les Chagossiens 
et leur terre, et c’est aussi à travers la mer qu’ils ont été expulsés.  
 La première scène où la voix provient de la personne qui s’exprime est lorsque 
Maude Simon nous raconte son expérience de l’exil. Comme dans le documentaire, elle 
parle d’un exil où personne ne savait vraiment ce qui se passait et où dans la rapidité des 
actions de l’administration, ce n’est qu’après les faits que cette nouvelle réalité est 
devenue visible à la collectivité Chagossienne. Pour Maude, elle aurait préféré rester aux 
Chagos et y mourir que d’avoir à (re)vivre cet exil : « Si on nous avait dit qu’on allait 
fermer les îles, on ne serait pas venu ici. On aurait dit : tuez-nous sur place ! » Choisir la 
mort au lieu de l’exil est quelque chose de très fort, et cela nous dit à quel point cet exil a 
été mal vécu par beaucoup de gens. Des décennies plus tard, la mort dans la terre natale 
semble beaucoup plus douce et désirable que la vie dans un pays qui n’est pas le leur. 
Maude parle aussi des injustices contre d’autres gens ; elle dit que cet exil a détruit deux 
vies : celle des Chagossiens, et celle des victimes de guerre au Moyen-Orient. Pour elle, il 
n’y a rien qui puisse excuser ou justifier le sort de sa patrie ou celle des autres qui sont 
réduites à la poussière sous l’emprise des bombes. Sa conclusion de toute cette histoire 
est simple : « C’est inhumain ». L’émotion dans la voix de Maude alors qu’elle progresse 
dans son récit devient, de façon apparente, de plus en plus forte. Alors qu’elle arrive à la 
fin de son témoignage, Constantin en profite pour amplifier les émotions avec un séga 
dans l’arrière-plan pour lancer le générique du documentaire.  
 Le séga que Constantin a choisi évoque la tristesse de la perte de l’île natale et du 




‘vente’ des Chagos et la souffrance que cette transaction a causée pour ces gens : « On a 
emporté notre chagrin (…) et on le porte toujours ». Le fardeau de ce passé continue de 
peser sur le dos des exilés, mais il est aussi transmis à la prochaine génération. Le trauma 
transgénérationnel est réel pour les Chagossiens, et il est très présent dans la vie des 
jeunes, surtout ceux qui continuent de souffrir, que ce soit à cause des injustices sociales 
ou des crises identitaires. Un jeune homme, Nicholas Harel, qui est au chômage, comme 
il manque d’expérience pour le marché du travail mauricien, partage avec la camera sa 
non-appartenance à Maurice. Pourtant, il y est né : « À Maurice je ne suis pas heureux, 
parce que je n’ai pas d’identité. Je suis né à Maurice. On dit que je suis Chagossien, puis 
Britannique. (…) Je suis perdu. » Il est aliéné de Maurice à cause de son passé. Il partage 
aussi une des différences entre la vie aux Chagos et la vie à Maurice. Au Chagos, c’était 
beaucoup plus simple, car les enfants apprenaient de leurs parents et à l’âge adulte, ils 
avaient du travail. À Maurice, Nicholas se rend compte que suivre dans les pas de ses 
parents – comme il l’aurait fait aux Chagos – n’est pas assez ; il faut être meilleur, avoir 
un meilleur emploi et « progresser ». Les valeurs y sont différentes et cela empêche aux 
Chagossiens de s’adapter à ce nouvel environnement. Une voix off dans le documentaire 
confirme la non-appartenance des Chagossiens dans ce nouveau pays : « On se sent à part 
à Maurice. Nos racines sont différentes ». Les enfants de Chagossiens qui naissent 
aujourd’hui gardent en eux la mémoire d’hier : « On souffre à travers eux. C’est là que je 





 Le souvenir du dernier voyage est aussi une amertume qui hante les Chagossiens 
et dans le documentaire, c’est plutôt les hommes qui en parlent. Un des hommes pose la 
question de pourquoi le départ des Chagos s’est faite en pleine nuit comme s’il fuyait leur 
propre terre. La seule réponse qu’il a pu se trouver, car il n’y avait personne pour lui en 
donner une qui était concrète, est que celui qui a donné l’ordre de l’exil n’a pas voulu que 
les Chagossiens voient ce qu’ils étaient en train de laisser derrière eux à tout jamais. Dans 
le roman Le Silence Des Chagos, on voit la précarité dans laquelle ce dernier voyage a 
été fait, trop de monde dans un trop petit bateau. Cette même image réapparaît dans le 
documentaire : « Si vous aviez vu ce dernier voyage … J’étais assis sur le pont parmi les 
bagages. Si la mer était mauvaise, je valdinguais avec. C’est comme ça qu’ils nous ont 
fait partir ». Cet homme ajoute aussi, en créole que les sous-titres n’ont pas traduit, 
qu’une seule fausse manœuvre aurait pu effacer l’existence de ces personnes assises 
parmi les bagages72. La vieille du départ, c’était encore l’horreur, où comme nous l’avons 
abordé auparavant, quelques hommes Chagossiens ont eu la tâche de gazer les chiens 
dans les calorifères ; des chiens domestiques auxquels tenaient beaucoup les Chagossiens. 
Cette image d’un génocide de chien nous fait automatiquement penser au trauma de 
l’holocauste et au tourment que les survivants, ici les Chagossiens, ont ressenti. La 
personne qui raconte cette histoire de chien ajoute : « On a été martyrisé ». Le martyre ne 
s’arrête pas là ; une fois à Maurice, il n’y a pas de chez soi pour les Chagossiens. Ce 
                                                          
72 Ce voyage ressemble beaucoup à d’autres, tel que représentés dans la littérature ou le cinéma. Une 
image très graphique se trouve dans le film La Pirogue, où entre vomissures et délires, les personnes 
quittent la côte africaine pour rejoindre l’Espagne. La seule différence est que dans La Pirogue, il 
s’agit d’un voyage clandestin alors que pour les Chagossiens, c’est l’administration britannique qui 
s’est chargée de ce voyage. Mais il semble qu’il n’y ait eu aucun effort additionnel pour que ce voyage 




peuple a été promis des maisons pour chaque famille dans les trois mois après leur 
arrivée à Maurice. Ce n’est que quinze ans après que la construction a débuté.  
 La marginalisation du peuple Chagossien fait que le trauma de l’exil a continué de 
les hanter chaque jour. L’assimilation de ce peuple dans le sein de la population 
mauricienne n’a pas non plus aidé la situation : « On te dit ‘Ilois’ comme si tu es de trop. 
On te fait sentir que tu n’es pas chez toi ». La pesanteur de ce mot ‘Ilois’ et de toutes les 
connotations négatives que ce mot englobe repousse davantage les Chagossiens dans la 
marginalité. Ils ont du mal à survivre, ce peuple qui auparavant vivant de leur dur labeur 
ne peut même pas se trouver du travail : « Où trouver du travail à Maurice ? On ne veut 
pas de nous. On dit que les Ilois viennent voler le boulot. Les étrangers ont du mal ici ». 
Cette attitude ou conception que l’autre vient voler le travail se retrouve partout dans le 
monde. Aux États-Unis par exemple, c’est le grand argument contre la population latine 
qui viennent s’installer dans le pays, et en volant le travail que revient de droit au ‘vrai’ 
américain. Comme les États-Unis, Maurice est un pays qui s’est construit à travers les 
émigrés ; c’est un pays d’immigrants qui continuent de se créer chaque jour avec les 
différents groupes de gens que se joignent à ce pays multiculturel.  
 En sus de la souffrance que ressent le peuple Chagossien et ce malaise dans ce 
pays qui n’est pas le leur, il y a aussi une colère et une révolte qui habitent les 
Chagossiens. Ils dénoncent, de manière très juste dirai-je, le gouvernement mauricien 
pour sa transaction et sa fausse fierté d’avoir obtenu son indépendance sans violence. 
Frantz Fanon, dans son œuvre Les Damnés de la terre écrit : « Le colonialisme n’est pas 




nature et ne peut s’incliner que devant une plus grande violence » (Fanon, 61). Cette 
citation, longuement mal lue comme une incitation vers la violence, n’est en effet qu’une 
remarque que la violence du colonialisme ne peut disparaître sans encore plus de 
violence, comme on a vu par exemple avec la guerre d’Algérie. Maurice a aussi dû 
participer à cette violence pour son indépendance, et la preuve vivante est cette nation 
vivant en dehors de leur territoire : « Maurice n’a pas versé une goutte de sang pour son 
indépendance. Mais on a détruit le peuple Chagossien. C’est plus qu’un crime ». Le 
documentaire de David Constantin de termine sur cette note par un Séga de Charlesia 
évoquant la violence policière de la protestation et le trauma collectif partagé par tous les 
Chagossiens. La vibration de la ravane Chagossienne, et l’émotion dans la voix sont 
extrêmement fortes, car elles transmettent ce mélange de sentiments que ressent en 
permanence ce peuple dans leur exil. Dans la prochaine partie, nous allons voir comment 
l’indépendance de Maurice a aussi causé des bouleversements au sein du pays. Les 
conflits intercommunautaires de cette indépendance existent toujours à Maurice et une 
série d’études publiées dans Indianité Et Créolité À L’Île Maurice en 2014 nous guidera 
dans cette dernière partie de ce chapitre. Cette partie résonnera davantage à ce qu’on a 
déjà vu dans le deuxième chapitre, en ce qui s’agit l’engagisme et à la venue de la 
communauté indienne à Maurice.  
Créolisation versus indianisation  
 
L’indépendance de Maurice menaçait la créolisation telle que l’on le comprend 
aux Antilles ; c’est vers une indianisation que le pays s’est dirigé, mettant en marge 




premier désignant une personne avec des marques physiques suggère qu’elle trouve ses 
racines dans le continent africain et le dernier est utilisé pour les descendants de coolie 
indiens. Comme le note Catherine Servan-Shreiber dans son introduction d’Indianité Et 
Créolité À L’Île Maurice, les ‘malbars’ ont un statut supérieur aux ‘créoles’ : 
L’apparition des engagés indiens sous contrat en remplacement des esclaves 
libérés a pu créer des sentiments de frustration. Au moment du combat pour 
l’indépendance, les positions s’affrontent. Les Indiens militent pour 
l’indépendance, les Créoles souhaitent rester solidaires des Blancs dans le 
maintien de la colonisation. Une fois l’indépendance acquise, et le pouvoir indien 
consolidé, les Créoles attribuent leur marginalisation à une ‘appropriation 
ethnique du gouvernement et de la nation’ (Lau Thi Ken, 1991) ». (Servan-
Shreiber, 18) 
Il se trouve qu’en effet les descendants des engagés ont profité plus de cette 
indépendance que ceux des esclaves. Servan-Shreiber continue de démontrer la 
marginalisation des ‘créoles’ en ajoutant les écarts dans le domaine de l’éducation, du 
travail et de l’avancement économique dans le pays. Les ‘Ilois’ eux se placent après les 
‘créoles’, ils sont en quelque sorte les marginaux des marginaux. Non seulement ont-ils 
directement souffert de l’indépendance de Maurice quelque peu malhonnêtement obtenu, 
ils se retrouvent aussi au bas de l’échelle des classes sociales.  
Dans Le Silence Des Chagos, Patel nous parle d’une partie de la population créole 
de Maurice qui avait les moyens et qui ont décidé de quitter Maurice à l’approche d’une 
indépendance qu’ils ne souhaitaient pas obtenir. Ceux qui étaient moins fortunés n’ont 




Rester colonie britannique leur semblait préférable à un changement qui, pour 
certains quartiers, n’était qu’une tentative d’indianisation de l’ile et de ses 
habitants. Le MV Patris transportait une moyenne bourgeoisie créole préférant 
tout vendre et quitter son pays que de devoir compter en roupies. Partir pour 
l’Australie, pour ne pas risquer de devenir des Aborigènes au pays du dodo. 
(Patel, 73) 
Tout ceci démontre comment cette indépendance ne s’est pas produite sans résistance et 
que le peuple mauricien tel qu’on le connait aujourd’hui a connu une autre scission autre 
que la séparation de l’archipel de Chagos du territoire mauricien, celle de l’immigration 
d’une partie de ce peuple qui sentait que cette indépendance n’allait qu’empirer leur 
propre situation. Il faut aussi noter que le peuple Chagossien a lui aussi souffert, du fait 
que tout le monde qui n’est pas venu à Maurice ; le peuple s’est divisé pour se retrouver 
en Angleterre et aux Seychelles en sus de Maurice.  
Shenaz Patel inclut aussi dans son roman les conflits que cette indépendance a 
engendrés à Maurice lorsque la discussion de l’indépendance a commencé à Maurice : 
Les discussions autour de l’indépendance ont coupé la population en deux. Des 
violences ont été enregistrées quelques jours avant son départ. On raconte qu’un 
homme a été pourchassé jusque sur le parvis d’une église, et assassiné par une 
foule incontrôlable. Les musulmans et les créoles sont à couteaux tirés. Cette fois, 
tout indique qu’ils n’échapperont pas aux bagarres raciales ». (Patel, p. 58) 
 
À Maurice, les disputes autour de l’indépendance étaient entre Mauriciens et pas entre 
Mauriciens et la puissance coloniale. Ce désaccord interracial existe toujours aujourd’hui 




ces tensions – l’oubli des désaccords dans le passé est parfois nécessaire pour la 
formation et le progrès d’une nation – dans le domaine privé par exemple le mariage 
interracial reste problématique et découragé. Les divisions pour des raisons 
d’appartenance communautaires existent partout à Maurice, et les Chagossiens ont tiré la 
courte paille en termes de discrimination. 
Conclusion  
 
Dans un article que Nathacha Appanah a écrit suite à la lettre de sept lauréats du 
prix Nobel à Barack Obama qui est restée sans réponse, elle relance le thème de l’oubli et 
l’effacement des Chagossiens, même au sein du pays qu’ils habitent aujourd’hui. En se 
remémorant de ses souvenirs d’enfance et ce qu’elle avait d’abord compris d’être 
l’identité des Chagossiens à travers les autres mauriciens, elle dit : « Je me souviens 
qu’on les appelait ‘Ilois’ (zilwa en créole) et qu’il fallait comprendre : personnes exilées, 
sans travail, sans but qui vivent à la périphérie de la capitale de l’Île Maurice dans la 
pauvreté et la promiscuité ». (Appanah) La suite de l’article d’Appanah, tout comme le 
roman de Shenaz Patel et le documentaire de David Constantin nous démontre clairement 
que cette description est chargée de fausseté à propos de ce peuple qui a tant souffert, 
jusqu’à subir presque le sort du dodo. À la fin de l’article d’Appanah, on voit la tristesse 
et le désespoir de ces gens alors que les Chagos sont maintenant loués aux États-Unis 
jusqu’en 2036 :  
Pendant longtemps, rentrer, retourner, revenir étaient pour les Chagossiens les 
mots les plus beaux qui existent, car ils voulaient dire ‘revivre’. Aujourd’hui, 




fanent. Ce qu’ils demandent maintenant, aussi, c’est d’être enterrés chez eux, face 
à la mer. (Appanah) 
Les Chagossiens, face à cette injustice indescriptible, sont forcés de continuer leur lignée 
dans les traumatismes de leur exil et ils n’ont toujours pas la chance de surmonter cet exil 
comme ils y sont toujours. Tristement, étant donné l’impossibilité de revivre de nouveau 
sur leurs terres, ils souhaitent que la mort mette fin à leur exil et que leur corps puisse 
retourner vers les tombes ancestrales. Aujourd’hui, la question de l’identité chagossienne 
se pose doublement, car c’est d’abord comprendre ce qu’il en est de cette nation qui 
n’existe que dans la mémoire et dans l’oralité, mais aussi repenser cette identité en 
relation à l’identité mauricienne. Étant donné le rôle essentiel et tragique que les 
Chagossiens ont inconsciemment joué dans la négociation de l’indépendance de Maurice, 
la nation mauricienne ne peut pas être proprement définie aussi longtemps que l’exil des 






Histoire et littérature : 
Repenser la nation mauricienne 50 ans après son indépendance 
 
Et comment ! Même quand elle ne s’appelait pas encore Maurice, 
et qu’elle était représentée différemment, elle a toujours été un 
lieu-carrefour, un croisement des mers, des civilisations, des 
cultures, des rêves d’ailleurs, des désirs de conquête, des projets 
de création des hommes. (Patel, Histoire De Maurice, 5) 
 
 Le début des années 2010 est important pour le continent africain, car c’est la 
célébration des 50 ans des années d’indépendance. Le 12 mars 2018, l’Île Maurice a fêté 
ses 50 ans d’indépendance, et dans les années précédentes, les auteurs ont commencé à 
aborder la question de la construction d’une nation dans la littérature73. En avril 2017, 
Shenaz Patel – en collaboration avec l’historien Jocelyn Chan Low et l’illustrateur 
Christophe Carmona – publie le premier tome d’une série de bandes dessinées intitulées 
simplement Histoire De Maurice. Alors qu’à priori, le titre semble banal du fait que le 
concept de l’écriture de l’histoire est un travail achevé, dans le contexte du 
postcolonialisme et ici particulièrement mauricien, l’histoire et la généalogie du peuple 
sont un mystère pour beaucoup de gens, y compris la majorité de la population 
mauricienne. Cette BD en 4 tomes met en avant certains aspects de la riche histoire de 
cette île afin de remplir les blancs de l’histoire en mots et images. Histoire De Maurice 
met en avant la qualité métisse de cette nation, avec un de ces personnages principaux 
                                                          
73 Dans ce travail, nous nous éloignons justement des définitions de nation qui existent déjà pour voir 
comment les artistes mauriciens sont en train aujourd’hui de revoir cette identité nationale propre à 
Maurice. Les travaux effectués sur le concept de nation ne sont pas tout à fait aptes à capter la 





dans le premier tome qui est issu de père néerlandais et de mère qui fut la fille d’une 
esclave indienne. Ce personnage est en effet basé sur la figure historique du premier 
citoyen de l’île figurant dans les archives. Ce personnage fictif est en conversation avec 
deux jeunes qui remontent magiquement le temps afin d’explorer le passé de l’île à 
l’époque où les Hollandais l’occupaient. Il est important de souligner ce choix de raconter 
l’histoire à travers ce personnage qui n’est pas forcement l’image d’un Mauricien 
aujourd’hui, ce qui remet en question la notion d’identité mauricienne. 
Patel fait une remarque poignante lors d’un entretien avec Fabrice Acquilina paru 
dans l’Express Mauricien autour de sa récente publication de la bande dessinée : « Je 
répondais ‘je suis Mauricienne», mais ça ne suffisait pas (…)’74  Dans cette île 
multiculturelle, il ne suffit pas d’être simplement citoyen d’une nation, mais il faut aussi 
une association autre qui est définie par l’héritage ancestrale. Ainsi, l’île est divisée en 
quatre groupes notamment les Indo-Mauriciens, les Afro-mauriciens, les Sino-mauriciens 
et les Franco-mauriciens. Ces quatre options donnent l’illusion du lieu d’origine des gens 
de Maurice, et nourrissent l’imaginaire d’une descendance privilégiée pour une grande 
partie de la population, à l’exception des Afro-Mauriciens, pour lesquels les racines sont 
associées à l’esclavage. Cette chimère contribue au problème de la marginalisation dans 
l’île et des écarts sociaux économiques que nous avons abordés dans les trois chapitres 
précédents. Dans le même entretien, Patel répond ainsi à la question « Ces  ‘mémoires 
concurrentielles’ seraient mystificatrices ? » : 






Je le pense. À bien des égards, l'histoire de Maurice est fantasmée, idéalisée. On 
aimerait croire - ou faire croire - que nous sommes tous les descendants de 
barons, de contes, de Maharadjahs ou de nobles ancêtres venus sur des tapis 
persans. 
Rien n'est plus faux : nous sommes des enfants de forçats, d'esclaves, de crève-la-
faim, de fuyards, de criminels. Cessons de taire cette violence, assumons-la ! 
L'histoire est un conte de faits, pas de fées. (Entretien, Patel et Acquilina) 
Histoire De Maurice redessine l’image de Maurice en fusionnant des faits historiques 
avec la fiction afin de démontrer la nature métisse des gens et de la culture mauricienne 
dès le début de l’histoire mauricienne.  
 Dans Le Discours antillais, Glissant aborde le rôle de l’artiste dans l’écriture de 
l’histoire quand celle-ci est présente dans des bribes d’archives et que la narration de 
l’histoire nationale est parsemée de trous mémoriels ou d’inexactitudes : « Parce que la 
mémoire historique fut trop souvent raturée, l’écrivain doit “fouiller” cette mémoire, à 
partir de traces parfois latentes qu’il a repérées dans le réel » (Glissant, 133). Cette 
écriture de l’histoire coloniale et postcoloniale du point de vue de la colonie a des défis 
uniques qui peuvent être surmontés à travers ce que Glissant appelle une « vision 
prophétique du passé » : 
Cette exploration ne revient donc ni à une mise en schémas ni à un pleur 
nostalgique. C’est à démêler un sens douloureux du temps et à le projeter tout à 
coup dans notre futur, sans le recours de ces sortes de plages temporelles dont les 




donne d’abord un arrière-pays culturel ancestral. C’est ce que j’appelle une vision 
prophétique du passé. (Glissant, 132) 
Histoire De Maurice est une excellente illustration de cette ‘vision prophétique du passé’ 
où à travers les bulles et les images, et l’intersection du présent et du passé, les 
personnages explorent les failles historiques qui nous permettent de construire une 
identité nationale plus véridique. La ‘vision prophétique du passé’, tout comme ‘l’arrière-
pays culturel ancestral’ représentée dans la littérature mauricienne n’est pas la même que 
celle qu’emploie la politique pour solidifier la structure du pouvoir dans le pays. 
L’approche de peindre cet ‘arrière-pays’ est importante, car elle définit quelle ‘vision 
prophétique du passé’ est mise en avant. Les œuvres que nous allons analyser dans ce 
chapitre résistent les divisions au sein de l’identité nationale en démontrant l’étendue de 
la nature métisse de l’île, surtout que le terme métisse à Maurice a une connotation 
spécifique et renvoie une racine afrocentrique. Ce travail vise donc à rappeler que le 
passé de Maurice est bien pluriel et que la mémoire métisse de l’île est à découvrir. La 
globalisation n’est pas un phénomène contemporain sur cette île, elle est à la base même 
de la création de cette nation de par ses liens avec le reste du monde remontant à l’âge 
d’exploration. Le but de notre étude ici est de comprendre pourquoi cette littérature 
revisite l’histoire et de ce que cela signifie d’écrire l’histoire d’une nation à travers la 
fiction.  
L’image nationale à l’épreuve 
 
Le questionnement de l’identité nationale et le manque d’une identité mauricienne 




division communautaire est devenue indéniable lors des émeutes de 1999, où la 
communauté créole (de souche africaine) s’est révoltée contre l’oppression des minorités. 
Dans La Littérature Mauricienne Contemporaine: Un Espace De Création Postcolonial 
Entre Revendications Identitaires Et Ouvertures Interculturelles, Markus Arnold relève 
l’importance des années 1990 pour la nation mauricienne et de sa solidification avec le 
statut de République obtenu en 1992. Cependant, l’image de cette nation multiculturaliste 
se brise à la fin des années 1990 lorsque le chanteur Kaya est retrouvé mort dans sa 
cellule policière. Il devient clair que le multiculturalisme dans le contexte mauricien est 
en opposition au métissage, car les communautés coexistent, mais ne veulent pas se 
mélanger :75 
L’île devient République en 1992, marquant ainsi une consolidation de la nation, 
mais les années 1990 introduisent également de nouveaux questionnements sur la 
validité de la narration nationale. Alors que le slogan multiculturaliste de l’arc-en-
ciel s’impose de plus en plus comme représentation officielle, certains segments 
de la population sont laissés pour compte dans l’essor économique du pays, 
menant alors à des émeutes en 1999 qui révèlent la fragilité de la mosaïque 
bienheureuse des communautés. (Arnold, 18) 
La décolonisation de Maurice et la construction d’une nouvelle identité ont été 
problématiques dès le jour où la discussion de l’indépendance de l’île a commencé. Dans 
les chapitres précédents, nous avons déjà vu que l’indépendance mauricienne n’était pas 
pas un désir collectif et qu'il y a eu des résistances à cette indépendance qui promettait 
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Mauriciens. La transgression de cet interdit signifie souvent un rejet social où le couple est forcé de 




des inégalités sociales car la communauté indienne était dans une position de pouvoir. De 
plus, dans le troisième chapitre, nous avons vu la violence et le sacrifice imposés aux 
Chagossiens à travers leur exil pour obtenir cette indépendance.  
Dans ce chapitre, on analyse la bande dessinée Histoire De Maurice (2017), qui 
renvoie au début du métissage à Maurice en commençant par les premières migrations 
vers l’île. Alors qu’il est paradoxal de parler du présent en utilisant un passé si lointain, 
nous verrons comment la littérature mauricienne vise à questionner la construction 
identitaire et la division communautaire qui ne correspondent pas à l’évolution réelle de 
la migration. La complexité des origines et du métissage qui s’ensuit, offre une nouvelle 
perspective sur la situation sociopolitique de l’île aujourd’hui.  
À cet égard, Le Dernier Frère (2007) de Natacha Appanah présente un aspect de 
l’histoire mauricienne qui ne figure aucunement dans la narration nationale. Le judaïsme 
n’est pas prédominant dans la société mauricienne, mais l’île a autrefois connu une 
importante rencontre avec des détenus juifs et il existe toujours des séquelles de cette 
période visible dans l’île76. Ensuite, le roman d’Amal Sewtohul Made In Mauritius 
(2013) aborde le sujet de l’indépendance de l’île, mais aussi met en avant la nature 
cosmopolite de Maurice où être mauricien prend des significations qui vont au-delà d’une 
appartenance communautaire. Le Dernier Frère et Made In Mauritius, démontrent par 
ailleurs la connectivité de l’île avec le reste du monde, et l’impact de l’histoire mondiale 
sur celle de l’île. Finalement, dans Les Jours de Kaya (2000) de Karl de Souza, nous 
                                                          




verrons la tension cachée qui existe entre les communautés et aborderons l’émeute de 
1999 en tant qu’une prise de conscience de la fragilité de l’identité nationale. L’an 2000 
est un point tournant dans la littérature mauricienne, où les auteurs explorent les vestiges 
de l’histoire et reconstruisent une nouvelle mosaïque qui représente une Île Maurice au-
delà de l’image dominante qui est simplifiée et incomplète. Ces trois romans et cette BD 
historique seront analysés dans l’ordre chronologique des évènements évoqués dans 
chaque œuvre. En commençant par les premières vagues d’immigration, continuant avec 
la connexion entre Maurice et l’Holocauste pendant la colonisation anglaise, pour ensuite 
aborder l’indépendance de Maurice et pour terminer avec les émeutes de 1999 qui fut une 
grande marque de la fragilité de la nation mauricienne, nous ferons un état des lieux des 
trous mémoriels et incohérences historiques qui constituent l’histoire de cette nation.  
Histoire De Maurice 
 
Le projet d’écriture de cette bande dessinée trouve ses racines dans la vie intime 
de l’auteure Shenaz Patel, qui depuis son enfance avait du mal à se définir dans une 
société où il est mieux d’appartenir à une seule communauté. Ce premier tome a pour 
sous-titre ‘Premiers pas de la colonisation d'une île-carrefour’ et se consacre à la période 
entre 1598 et 1767. La première découverte enregistrée de l’île par les Arabes au Moyen 
Âge (au début des années 1500) et l’influence portugaise dans la région donnant le nom 
aux îles Mascareignes dans les environs de 1510 (Maurice, Réunion et Rodrigues) ne 
figurent pas dans ce tome. Histoire De Maurice se concentre plutôt sur des rencontres 
entre hommes et l’île, expliquant le choix de commencer par 1598 avec la période 




travail d’archive et de choix en ce qui doit trouver sa place dans les bulles et les images. 
Ce travail n’est aucunement une complète narration de l’histoire de l’île, mais c’est une 
première rencontre avec le passé qui est à peine connu par la majorité des Mauriciens. La 
première image qui figure dans la BD est une représentation de la bibliothèque Carnégie 
connue par toute l’île comme la bibliothèque avec la plus grande collection de livres sur 
l’île. Le récit se tourne immédiatement à l’imaginaire où deux jeunes mauriciens (en 
2017) rencontrent la figure historique de Simon Van Der Stel, le fameux premier citoyen 
enregistré de l’île77 et que Patel décrit comme un symbole de ‘la genèse du métissage’ 
dans son entretien avec Fabrice Acquilina. Avec Simon Van Der Stel, les deux jeunes 
font une aventure dans l’histoire à travers les livres à leur disposition et une tablette 
électronique. Cette image avec Simon Van Der Stel tenant une pile de livres dans ses bras 
et disant : « Mais si, vous avec ceci, et tous ces livres ! » (Patel, 5) invite les lecteurs à 
être curieux aussi et à se lancer aussi dans une quête dans l’histoire en lisant la BD qui 
introduit pas mal d’épisodes de migrations à l’Île Maurice. Ainsi, la lecture de ce travail 
invite le lecteur à satisfaire ses curiosités de par un travail de recherche. 
Le choix du genre ‘bande dessinée’ pour un tel projet est audacieux étant donné la 
place qu’occupe la BD dans la littérature française et francophone. Alors que la situation 
en métropole accepte le genre BD en tant que littérature, dans la francophonie, il existe 
toujours une résistance dans l’acceptation de ce médium en tant que littérature : 
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Ce dédain francophone pour la BD pourrait être dû à une reproduction décalée 
dans le temps de ce qui se faisait à Paris il y a vingt ou trente ans. Alors que pour 
une grande partie des auteurs dénoncés comme Parisiens par Le Bris, la BD est 
maintenant plus ou moins acceptée, ce mépris pour la BD en littérature 
francophone serait encore largement inconscient dans les sphères francophones. 
Si, comme le montre assez bien Le Bris, une grande partie des romans en langue/s 
française/s aujourd’hui démontent le binarisme Paris-français/outre-mer-
francophone, ils démontent aussi de plus en plus cette classification élitiste 
haut/bas. (Reyns-Chikuma, 105) 
Donc, que signifie ce choix pour la littérature mauricienne ? En lisant les 
commentaires de l’auteure, il est clair que cette BD vise d’abord un lectorat mauricien 
qui ne connaît pas les complexités de sa propre histoire. La BD en comparaison au roman 
est très récente dans la diaspora africaine, mais commence à gagner une popularité 
surtout chez les jeunes lecteurs. Je suggère que la BD a la capacité d’atteindre un 
maximum de gens en utilisant une culture de masse plutôt que dans ‘l’élitisme’ du genre-
roman. Histoire De Maurice est une première production qui fait l’effort d’assembler du 
mieux qu’elle peut une riche histoire qui jusqu’à présente n’existait que dans des sites 
dispersés. Dans la partie qui suit, nous verrons comment cette BD reussit dans le domaine 
de la mise à jour de l’histoire mauricienne, surtout par rapport à l’image de la nation 
mauricienne, mais nous verrons aussi les lacunes de ce premier effort à corriger certaines 
inexactitudes ou encore à incorporer tant d’années d’histoire dans une cinquantaine de 
pages. 
À travers une exposition de faits historiques, la BD démontre qu’en effet ces 




communauté qui est unique à Maurice a son origine dans cette population mauricienne 
qui est à la base métisse. L’épigraphe de ce chapitre, qui est un extrait de cette BD, décrit 
l’île comme un creuset culturel dès les premières arrivées et que le premier citoyen de 
l’île Simon Van der Stel fut aussi métis : 
Mon père, Adriaan Van der Stel, fut gouverneur de l’île pour le compte de la 
compagnie néerlandaise des Indes orientales (VOC) entre 1639 et 1645. / Ma 
mère, Maria Lievens, était la fille d’une esclave Indienne libérée, Mai Monica de 
Costa, qui venait de la côte de Coromandel et qui fut mariée à Hendrik Lievens, 
un capitaine hollandais. (Patel, 4) 
Issue d’un père Néerlandais, d’une mère Indo- Néerlandaise, Simon Van der Stel ne fut 
que le début de cette nation biologiquement métisse. La provenance de ce personnage 
historique, à peine mentionné dans la narration de l’histoire de Maurice, résiste au mythe 
que les esclaves à Maurice furent des noirs d’Afrique et que la population asiatique ne 
n’est arrivée qu’après l’abolition de l’esclavage. Le lien entre l’esclavage en Inde et 
Maurice réitéré à plusieurs reprises dans la BD, contestent les divisions sociales entre 
descendants d’esclaves et descendants de coolies : « Comme vous le voyez, il y avait des 
esclaves venant en grande partie de Madagascar, mais aussi d’Afrique et d’Asie durant la 
2e occupation Hollandaise » (Patel, 23). Durant la colonisation française, il y a eu encore 
des esclaves qui sont arrivés de la péninsule indienne : « Et en 1756, l’île reçoit une 
cargaison de femmes esclaves venues de la côte de Malabar, Bengalie, Pondichery » 




la société aujourd’hui un indien issu d’esclavage et d’un indien issu de Coolitude.78 Dans 
son travail de recherche, Patel révèle les incohérences qu’elle a trouvées entre le récit 
national et les faits historiques :  
J’ai compris que le récit national est jalonné de mensonges, de distorsions, 
d’escamotages, de fantasmes. On présente toujours l’histoire de Maurice sous la 
forme d’un mille-feuille composé de couches étanches, les colons européens, les 
esclaves africains, les travailleurs engagés… En réalité, ce n’est pas du tout ce qui 
s’est passé. Il est temps de cesser de nous mentir : ce pays, depuis le début, est 
une histoire de mélanges et de métissages. (Entretien, Patel et Acquilina) 
La BD insiste sur le fait que chaque communauté de la nation mauricienne ne correspond 
pas à une vague migratoire spécifique. Nous avons déjà confirmé à maintes reprises que 
la physique indienne ou africaine ne permet pas forcément d’associer la personne à 
l’esclavage ou à la Coolitude. Ceci est aussi vrai pour la communauté Sino-mauricienne. 
La version officielle de l’histoire des Chinois à Maurice est qu’une première vague 
migratoire de Chinois arriva à Maurice après l’abolition de l’esclavage au 19e siècle. 
Cependant, Patel accentue la complexité des relations et des déplacements géographiques 
autour des îles de l’Océan Indien : « Et les Chinois, à partir de quand ils arrivent sur 
l’île ? / En mai 1654 sont débarqués à Maurice trois forçats chinois capturés par les 
Hollandais. / (…) Mais le livre dit que c’est au 19e siècle que le gros du contingent 
chinois débarqua dans l’île » (Patel, 23). Trois personnes semblent être un nombre 
insignifiant, mais si les archives ont des traces de Chinois à Maurice depuis le 17e siècle, 
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il est probable qu’il y en ait eu d’autres, et que l’histoire entre Maurice et la Chine 
commence bien avant le 19e siècle. Cette BD rappelle au lecteur que les archives ne sont 
qu’une ouverture sur l’énormité de l’histoire et que tout n’y est pas forcement présent et 
que ce qui s’y trouve dépend largement sur la préservation de chaque document et d’un 
enregistrement méticuleux de chaque évènement. Le travail d’archive est par conséquent 
aussi une acception qu’on ne peut pas tout savoir, quand on comprend que l’histoire n’est 
jamais tout à fait complète.  
 En consacrant presque la moitié de ce premier tome, ‘Premiers pas de la 
colonisation d'une île-carrefour’, à l’occupation hollandaise de Maurice, couvrant 120 ans 
d’histoires, cette BD insère la Hollande dans l’histoire de Maurice de manière plus 
importante. Les Hollandais n’étaient pas que de passage, et l’île était plus qu’une île-
relais lors des voyages vers l’Asie, surtout lors de leur deuxième tentative de coloniser 
l’île. L’héritage laissé par cette période n’est pas aussi visible comparée à la colonisation 
française ou anglaise, mais il est quand même important. Par exemple, les Hollandais 
furent ceux qui introduisirent la canne à sucre sur l’île, ce qui fut la source majeure de 
revenus pour l’île jusqu’au 20e siècle. Plusieurs animaux, comme le cerf, qui sont sur 
l’île aujourd’hui sont aussi le résultat de la période hollandaise, sans oublier ce que cette 
période a aussi enlevé à l’île, notamment l’extinction du dodo et la surconsommation du 
bois d’ébène endémique à l’île. La raison qui figure dans la narration de masse de 
l’histoire de l’île est que les Hollandais sont partis parce que l’île n’était pas habitable à 
cause des cyclones et un problème de rats : « Au début de janvier 1719, les derniers 




empêchent de s’y installer ». (Patel, 26) Cependant, la vraie raison qui les poussa à s’en 
aller était leur incapacité de se défendre des pirates qui avait commencé à prendre du 
pouvoir dans la région. De plus, avant le départ des Hollandais, la France avait déjà 
commencé à exprimer leur intérêt pour Maurice (en 1709), qu’elle renomma Ile de 
France en 1715, suggérant que l’île n’était pas aussi inhabitable comme le prétendaient 
les Hollandais.  
 L’histoire pendant la période française est un peu plus connue par les Mauriciens 
et ceci est reflété dans le roman. Le style narratif change et les bulles commencent à être 
en conversation l’une avec l’autre plus que dans la première moitié de la BD. De sorte 
que, dans la partie qui narre l’époque hollandaise, il y a certaines des images et des bulles 
qui sont en fragment, où qui traverse d’une planche à l’autre, on est face à des bribes 
historiques et parfois l’on se retrouve projeté vers une autre période de l’histoire. On peut 
nettement noter des incertitudes dans le déroulement de l’histoire et des évènements qui 
lient les faits enregistrés. Le langage et le choix de conjugaison de verbe indiquent aussi 
ce que l’historien peut tracer dans les archives, et ce que l’auteure a pris la liberté de 
suggérer, telle la possibilité que ce fût ainsi comme avec la suggestion que Simon Van 
Der Stel ait pu être le premier citoyen de l’île. Cet aspect de la BD joue en faveur d’une 
écriture entre histoire et fiction, et les sauts dans la narration donnent la possibilité 
d’imaginer pour soi ce qui aurait pu se passer entre temps. Le but de cette BD est 
d’essayer de mieux connaître son histoire et d’examiner l’étendue de l’amnésie nationale 
qui persiste aujourd’hui. En laissant des espaces vides dans la narration, le lecteur a une 




Cependant, les grands vides sont aussi le résultat de mettre tant d’histoire sur si peu de 
pages, empêchant une cohérence dans la narration qui lierait chaque évènement qui 
apparait dans Histoire De Maurice.  
 La deuxième moitié de cette BD se consacre à la période française et surtout à 
l’esclavage à Maurice. Certaines des images peuvent être perçues comme choquantes, et 
la déshumanisation des esclaves est flagrante à travers les bulles et les dessins. La BD 
évoque aussi les nombreuses révoltes des esclaves, le nombre élevé d’esclaves marron à 
tout moment dans l’île et aussi les relations intimes entre hommes blancs et femmes 
esclaves étant donné un manque de femmes blanches dans l’île. L’image de l’esclave 
dans cette BD résiste à celle de l’esclave soumis et démontre fortement que cette 
soumission n’est que le résultat d’une grande violence physique et que même cela ne 
suffit pas pour certains d’entre eux. La BD lie aussi la contribution de l’esclavage dans le 
tableau contemporain de l’île avec la culture Mauricienne telle qu’elle est aujourd’hui, 
redonnant ainsi la juste valeur de la contribution des esclaves dans cette culture et faisant 
de la place dans le récit national pour l’histoire de l’esclavage : 
La contribution des esclaves ne se limite pas au travail physique. / Ils ont une 
culture plus appropriée aux pays tropicaux que les blancs. / Ils amènent de 
Madagascar la tradition des trois pierres du foyer/ Ils amènent dans la cuisine 
l’arouille (le sonz), le voehm. / Les esclaves amènent la culture du brûlis, qui 
améliore les cultures. / Ils amènent des techniques de construction. / Les esclaves 
malgaches introduisent aussi la pêche au casier. / Ils introduisent également 




'Les trois pierres' du foyer a été adopté par toutes les communautés aujourd’hui et nous le 
voyons par exemple dans un mariage indien où les dames des villages préparent le repas, 
ou encore chez les musulmans lors de la fête de l’Aïd qui cuisinent le briyani sur 'les trois 
pierres' du foyer. C’est pareil pour la nourriture qui se retrouve dans des plats typiques 
mauriciens et chez toutes les communautés. La pêche au casier est aussi toujours 
pratiquée à Maurice et à Rodrigues. Et il n’y a rien de plus mauricien que la sonorité du 
séga, issue de l’héritage d’esclavage. 
 Ce que démontre aussi toutefois cette BD, c’est que les mythes, qui ont tenu lieu 
jusqu’à présent des évènements historiques, ne sont pas exactement une copie stricte de la 
vérité. La BD souligne qu’il reste en effet du travail de recherche à faire afin d’assembler 
toutes les informations pour produire une histoire plus précise. La grande inexactitude 
que j’ai notée dans Histoire De Maurice est celui de la disparition du dodo. Ce que la BD 
dit de manière juste, c’est que le dodo n’était pas un oiseau appétissant : « Le dodo fut 
d’abord baptisé Walgvolgels (oiseau dégoûtant) par les hollandais » (Patel, 10). 
Néanmoins, la BD continue le mythe que l’extinction du dodo est due à la consommation 
de cet oiseau par les Hollandais : « Cela n’empêche pas les Hollandais, pour se nourrir, 
de beaucoup chasser le dodo, qui aurait quasiment disparu » (Patel, 10). Pourtant on sait 
aujourd’hui que ceci est faux et que le dodo a disparu parce que l’œuf de l’oiseau était 
prisé par les rats et les autres animaux que les Hollandais ont introduits sur l’île.79 Le 
musée Frederik Hendrik situé dans le village historique de Vieux Grand Port – où l’on 






retrouve un nombre d’objets et de ruines de l’époque hollandaise et aussi française – a 
une exposition sur le dodo et dit clairement que les documents laissés derrières par les 
Hollandais précisent que cet oiseau était incomestible. Cette erreur ne détruit forcement 
l’importance de cette BD ; mais plutôt prouve que l’histoire de Maurice est difficilement 
racontée parce que que les informations sont éparpillées dans les musées et archives. 
Effectivement, il y a plusieurs archives à Maurice, dont certains sont inaccessibles au 
public ; les musées sont aussi dans de différentes parties de l’île, et souvent peu connus 
par la population de masse, et c’est pareil pour les sites de commémoration. L’effort 
requis pour tout assembler est immense, et que chaque travail autour de l’histoire de 
Maurice peut servir à compléter cette mosaïque. 
Le Dernier Frère  
 
En tant que romancière, Natacha Appanah s’inspire souvent de l’histoire du passé 
ou des contextes sociaux contemporains. Dans le deuxième chapitre, nous avons analysé 
Les Rochers De Poudre D’or (2003) d’Appanah, où elle ancre son écriture dans 
l’immigration indienne et la Coolitude à Maurice. Son roman le plus récent, Tropique De 
La Violence (2016), expose la crise migratoire aux Comores aujourd’hui et les problèmes 
socio-économiques de la région. Le Dernier Frère (2007) aborde une période de 
l’histoire mauricienne qui a été rapidement enfouie dans le passé : celle de l’arrivée de 
1500 réfugiés juifs à Maurice en 1940. Le protagoniste, Raj, âgé d’environ 70 ans, rend 
visite à la tombe de David, un juif qu’il a brièvement connu en 1945, mais avec qui il 
s’est noué d’une grande amitié – de tel que David fut le dernier frère qu’eu Raj. Le 




effet le lieu historique où une centaine de juifs (127) qui ont trouvé la mort à Maurice ont 
été enterrés. Ainsi, le cimetière de St Martin place la narration d’Appanah entre fiction et 
histoire. Le roman se termine aussi par l’illusion que c’est un article d’histoire dans un 
journal – sans aucune référence, donc on déduit que c’est le produit de l’imagination et de 
l’écriture de l’auteure – qui est consacré à la commémoration des juifs à Maurice. En 
cadrant ainsi le roman avec des faits historiques (entre le cimetière et l’article du journal, 
le dévastateur cyclone de 1945 qui a détruit l’île, les épidémies durant ces années, la 
Seconde Guerre mondiale…), mais avec une narration qui découle de la mémoire du 
personnage fictif, Raj, Appanah place le lecteur dans une position d’ambiguïté à l’égard 
de la réception du roman : 
Its insertion (se référant à l’article dans le journal), at the end of the novel, further 
contributes to the blurring of the line between fact and fiction by transposing onto 
the structural level of the text a non-diegetic fragment of questionable status that 
is meant to provide an objective, public confirmation of the avowedly tentative 
private memories of the narration. (Lionnet, 117) 
Alors, est-ce que ce roman figure dans la catégorie roman-historique ou est-ce qu’il s’agit 
d’un autre type d’écriture? Quel effet produit cet entre-deux, et comment ce texte reste-t-
il néanmoins utile dans l’écriture des blancs historiques de Maurice ? 
 Avant de répondre à ces questions, il est important de noter que même si certains 
éléments d’un roman historique sont présents dans Le Dernier Frère (un évènement réel 
du passé, le cimetière qui existe en réalité, la prison de Beau-Bassin où vivaient les 
réfugiés …), le roman ne donne pas un aperçu complet de cette période. Si l’on se fie 




une prison. Raj ne découvre la présence des Juifs à Maurice que vers la fin de leur séjour 
à Maurice et il n’a pas le temps de connaître toute l’histoire. Pour complémenter ce que le 
lecteur apprend du protagoniste en termes de l’histoire, un travail supplémentaire est 
nécessaire. Comme l’explique clairement Françoise Lionnet dans son article « Dire 
exactement": Remembering the Interwoven Lives of Jewish Deportees and Coolie 
Descendants in 1940s Mauritius », les juifs étaient reçus assez bien dans les premières 
années à Maurice même si l’infrastructure à Beau Bassin ne suffisait pas pour ce grand 
nombre de personnes. Ils étaient exposés aux maladies dont souffraient les habitants de 
l’île telles que la malaria et la polio, mais recevaient des traitements en cas de problèmes 
de santé. Ils pouvaient mener un semblant de vie normale, se marier, avoir des enfants, 
profiter de la beauté du paysage mauricien et se mêler aux activités de la population :  
Yet others were also able, for a time, to participate in professional and cultural 
activities outside the camp, thus contributing to the lives of ordinary Mauritians, 
just as they were also authorized to take turns and spend brief "vacations" at a 
holiday camp set up for that purpose on the beach at Palmar, on the East side of 
the island (Lionnet, 124) 
Ce n’est qu’en 1943, lorsque l’Océan Indien devint une zone active de la Seconde Guerre 
mondiale, que les juifs ne pouvaient plus quitter l’enceinte de Beau Bassin pour des 
raisons de sécurité, mais aussi pour cause de rumeurs que parmi les réfugiés étaient aussi 
des espions allemands.80 La rencontre entre Raj et David se fait en 1945, et la description 
de Beau-Bassin81 comme prison serait juste, car vers la fin de leur séjour à Maurice, les 
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juifs ne pouvaient effectivement pas se déplacer librement comme ils le pouvaient au 
début de leur séjour. Toutefois, il n’y a aucune mention des ‘meilleures’ années des juifs 
à Maurice dans Le Dernier Frère. Appanah fut-elle consciente de toute l’histoire des juifs 
à Maurice ? Comment doit-on interpréter cette omission dans le roman et cette 
perspective incomplète que nous donne Le Dernier Frère ? 
 Le roman propose une réponse possible. Comme nous l’avons vu dans l’analyse 
d’Histoire De Maurice, retrouver les oublis historiques constitue un énorme effort ; en 
tant que chercheur on sait ce que l’on retrouve, mais paradoxalement, on reste dans 
l’incapacité de savoir ce qui est toujours manquant. Le processus de reconstruire la 
mémoire à travers les archives qu’entame Raj suggère les difficultés que l’auteure a pu 
avoir en reconstruisant l’histoire des juifs à Maurice à travers les informations qu’elle a 
pu recueillir lors de sa recherche. La description des archives infestées par les rats et dans 
des conditions délabrées dans Le Dernier Frère, où l’on ne sait jamais trop ce qu’on peut 
y trouver étant donné un manque d’organisation, est à la fois propice pour le narrateur qui 
lui non plus ne sait pas ce qu’il cherche, mais aime satisfaire sa curiosité en trouvant par 
hasard des choses dans les archives, et la fois néfaste à la préservation de l’histoire : 
« C’est vrai, je suis d’accord avec tous ces gens qui crient au scandale depuis quelques 
années, la mémoire de notre pays s’en va, disent-ils, avec tels incompétents aux archives 
(…) » (Appanah, 146). Il est vrai qu’en tant que chercheur, on a une certaine difficulté de 
savoir si les archives contiennent encore plus d’information sur un sujet si celles-ci ne 
sont pas entretenues, avec les documents bien classés. Le fragment de l’histoire des juifs 




l’accès à l’histoire sur cette île. La mémoire d’un seul personnage peut révéler l’histoire 
jusqu’à un point, mais seul, on n’arrive pas à tout savoir. On a besoin d’un ensemble de 
mémoires, de travaux d’artistes et de chercheurs pour vraiment commencer à redessiner 
le passé historique d’un lieu. Ce que nous révèle aussi Le Dernier Frère en parallèle à 
l’amitié entre Raj et David, c’est un contexte social de l’Île Maurice et des premières 
générations de travailleurs engagés.   
En effet, le roman d’Appanah expose les conditions de vie dans les villages 
sucriers de l’île dans les années 1940. La description de Mapou, avec des maisons qui ne 
résistent guères aux pluies torrentielles (Appanah, 19), un taux élevé de morts chez les 
enfants atteints de maladies (Appanah, 18), et une extrême pauvreté présentent une Île 
Maurice très différente.82 Avec la pauvreté vient aussi les problèmes d’alcoolisme et de 
violence domestique. Les premiers souvenirs de Raj sont les accès de colère de son père 
quand il buvait et sa violence envers ses deux frères et sa mère :  
Mon premier souvenir est très clair dans ma tête. Je ne sais pas ce qu’Anil avait 
fait ou n’avait pas fait, mais mon frère lui tient la tête dans le creux de son bras et 
de l’autre, il fait siffler sur les fesses de mon père une tige de bambou très vert, 
avec des nervures et des nœuds et un bout très effilé. (Appanah, 22) 
La mémoire de Raj commence par la violence de son père et de ses frères qui encaissaient 
les coups parce que lui était encore trop petit. Ce n’était que quand le père était sous 
l’emprise de l’alcool, qu’il s’en prenait à sa famille. Le problème d’alcoolisme et de 
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violence conjugale qui était autrefois un grand problème sur l’île continue 
malheureusement d’être un problème actuel dans l’île. On tombe souvent dans les 
journaux sur le cas de femme battue, et la punition corporelle chez les enfants reste 
toujours un problème83 : « Tous les hommes du camp buvaient, je ne sais ni où ni 
comment ils achetaient cette boisson puisque personne ne mangeait à sa faim ». 
(Appanah, 26) L’alcool en tant que moyen de gérer des conditions de vie précaire et en 
tant qu’addiction que nous présente Appanah à travers le personnage du père reste un 
problème peu abordé dans la société mauricienne. Ce n’est pas que le problème reste 
caché, mais plutôt que personne n’ose interférer dans la vie privée des gens, et surtout 
que ce n’était/n’est guère des cas isolés de violence : « Souvent, nous nous retrouvions 
dehors, serrés contre ma mère et nous n’étions pas la seule famille dans ce cas-
là ». (Appanah, 27) 84 Aujourd’hui, il y a des centres qui accueillent des femmes et 
enfants victimes de violences (SOS Femmes), et qui arrivent à prendre l’initiative de se 
libérer de l’union conjugale – mais cela reste encore un autre stigma social à gérer.  
Les deux frères qui protègent Raj de tout et surtout de la violence du père meurent 
tragiquement lors d’une inondation à Mapou – le village où ils habitent. La mort de ses 
deux frères met Raj dans une tristesse insurmontable et les parents de Raj quittent 
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84 Les histoires que j’ai personnellement entendues de mes grands-parents autour la violence de leur 
père durant leurs enfances, et de la normalité de cet acte sont en accord avec ce qu’Appanah décrit 
ici. Ayant grandi dans un petit village, j’ai pu voir que les disputes conjugales faisaient partie des 




Mapou, car ils ne savent comment faire le deuil de deux fils perdus si jeunes et en même 
temps. C’est ainsi qu’ils  à Beau-Bassin et que le père de Raj trouve de l’emploi comme 
gardien à la prison de Beau-Bassin où vivent les détenus juifs. Raj n’a aucun ami et sent 
qu’en jouant avec les autres à l’école, il offense la mémoire de ses deux frères. Pourtant, 
il ressent quelque chose de fort pour David dès le premier jour qu’il le voit dans la cour 
de Beau-Bassin, sans que David ne le voie. C’est le début de cette nouvelle relation 
fraternelle que Raj chérit plus que tout. Ironiquement, ce qui permet à ces deux garçons 
de se connaître, est la violence du père. Un jour, pris d’un rare accès de colère extrême, le 
père tabassa Raj au point où il doit être hospitalisé. Une fois calmé, le père l’emmène à 
l’hôpital dans la prison de Beau-Bassin pour recevoir des soins (sans vraiment éprouver 
de la culpabilité). L’état de Raj est critique, et il reste dans un état comateux pendant 
plusieurs jours : « Je crois que j’ai beaucoup dormi. Je n’étais pas en très bon état : nez 
cassé, côtes enfoncées, hématomes, une bouillie bleue à la place des lèvres » (Appanah, 
73). Quand il se réveille enfin, Raj voit David à l’hôpital, car ce dernier y est aussi pour 
des soins contre la malaria. 
Le roman est un regard vers le passé, et la mémoire de la violence du père de Raj 
et celle de David (qui à son tour représente la violence de l’Holocauste) sont 
intrinsèquement liées chez le narrateur. Ces deux souffrances font partie du passé de Raj 
et il ne peut se souvenir de l’un sans l’autre. Cette double violence que nous présente 
Appanah – qui est à priori deux types de traumas – relève les problèmes que la société 
mauricienne endurait pendant que la Seconde Guerre mondiale était au centre des 




n’est jamais simple, et qu’une multitude de mémoires est nécessaire afin de pouvoir avoir 
accès à toute l’histoire. Par ailleurs, une fraction de la population mauricienne a 
activement participé à la guerre, autre aspect de l’histoire mauricienne qui reste dans 
l’obscurité de la narration nationale. Quand Raj demande à sa mère si elle est consciente 
de ce qui se passe dans le monde et qu’il y a eu une guerre, il est surpris de savoir 
qu’effectivement elle est au courant, mais qu’elle n’en parle pas, car elle a d’autres 
préoccupations, notamment survivre à son mariage, élever ses enfants et surmonter la 
pauvreté : « Oui, je savais. À Mapou, il y avait des hommes qui s’étaient engagés dans 
l’armée. On gagnait mieux sa vie avec un fusil qu’avec une serpe à couper les cannes, tu 
sais. Ils avaient vêtements, ils avaient de la nourriture et ils envoyaient de l’argent à leur 
famille » (Appanah, 199). Comme Raj, peu de gens connaissent cet aspect de l’histoire de 
Maurice, et que près de 38 000 Mauriciens ont combattu sous le drapeau anglais.85 
En juxtaposant le souvenir chéri que Raj porte de David le reste de sa vie et au 
l’oublie rapide de cette période où les juifs étaient présents parmi la population, Le 
Dernier Frère démontre comment la connaissance d’un personnage n’est pas facilement 
partagée, et même que raconter des histoires insolites suscite chez les autres un déni. Un 
jour, en demandant à son professeur de parler plus sur les détenus juifs à Maurice, Raj est 
ridiculisé pour sa question et le professeur présume que c’est l’imagination de Raj qui le 
pousse à demander cela, et pas qu’il a effectivement été un témoin : « Mais il n’y a pas eu 
de Juifs ici. Qu’est-ce qui te prend d’inventer cela ? Tu penses qu’ils sont venus d’Europe 
                                                          




à la nage ou quoi ? » (Appanah, 204). Étant une histoire complètement obscurcie par le 
temps, cette réaction du professeur peut tout aussi bien refléter la réaction d’une personne 
dans la réalité mauricienne qui ne s’intéresse ni à l’histoire ni à la littérature. Raj grandit 
ainsi en partageant la mémoire de David avec son épouse et personne d’autre, même pas 
avec son fils, car il ne saurait pas comment le lui expliquer, ne sachant pas toute l’histoire 
que les mois d’amitié entre lui et David.  
Le personnage de Raj est aussi emblématique de point du vue historique, car il a 
vécu sa jeunesse dans une colonie anglaise, pour ensuite vivre dans une Île Maurice 
indépendante. Pour les personnes de la génération de Raj, surtout celles qui étaient à 
l’école, qui ont appris à saluer le drapeau anglais et à chanter l’hymne national 
d’Angleterre pendant toute leur jeunesse, et qui se retrouvent adultes et vieux dans un 
‘autre’ pays, la notion de nation devient compliquée : 
C’est curieux la mémoire, dès que je vois un drapeau anglais flotter, même à la 
télé, l’hymne se met en route dans ma tête et je n’y peux rien. Ma tête recrache les 
mots, ça m’énerve gentiment, j’ai envie de débrancher la cassette là, en haut dans 
ma vieille tête, mais c’est comme ça soixante années, un pays indépendant, un 
nouveau drapeau, un nouvel hymne et je reste au fond un chien de Pavlov. (143-
44) 
Tel un chien de Pavlov, conditionné pour réagir de manière précise, Raj ne peut 
s’empêcher de rejouer l’hymne national anglais dans sa tête, même si ce n’est plus son 
hymne national à lui. La complexité de la mémoire de Raj a le pouvoir d’amener les 
lecteurs dans des détails historiques de l’île, rendant accessible cette période sombre de 




 Pour clore l’analyse du roman d’Appanah et avant de me lancer dans le travail 
d’Amal Sewtohul Made In Mauritius où il explore les années d’indépendance aussi à 
travers la mémoire d’un protagoniste, je dois dire que Le Dernier Frère offre certes une 
vision incomplète de l’histoire des juifs à Maurice, mais introduit tout de même cette 
période au lecteur en dessinant une Île Maurice extrêmement complexe de par son 
rapport à l’histoire : 
By focusing on the unusual plight of the Central European Jews, she breaks open 
the common binaries along which Mauritian literature and culture traditionally 
tend to be defined: white/black, Hindu/Muslim, Indian/Creole, British/French, 
perpetrator/victim. The Jewish presence puts into perspective all local histories of 
conflict; those histories, in turn, create a new ground from which to understand 
both the specificity of Jewish victimization and what it shares with other forms of 
discrimination. (Lionnet, 118) 
La division communautaire qui fait partie intégrante de l’histoire nationale que nous 
avons abordée dans l’introduction de ce chapitre est encore une fois mise à l’épreuve ici, 
car les cinq années de présence juive à Maurice ou encore l’existence des vétérans 
mauriciens de la guerre n’y figurent aucunement. De plus, il y a effectivement une 
population juive à Maurice d’à peu près une centaine de personnes, qui ne sont pas liés 
aux détenus juifs, mais à la globalisation. Made In Mauritius démontre l’étendue de 
l’effet de la globalisation sur l’île, et comment la démographie de l’île est en constant 




divisions sociales et la sursimplification de la construction de l’identité x-mauricien86 ne 
commencent même pas à toucher à la vraie essence de ce peuple de migrants.  
Made In Mauritius 
 
Le roman d’Amal Sewtohul, comme dans Histoire De Maurice, explore les liens 
entre l’Île Maurice et les autres pays autour des années d’indépendance dans le but de 
trouver certaines des pièces manquant du puzzle de l’histoire de Maurice. À travers la vie 
de trois jeunes mauriciens, Laval, Feisal et Ayesha, le lecteur découvre la résistance à 
l’indépendance par un nombre important de la population mauricienne et des 
protestations sous différentes formes après l’indépendance. Au-delà de cette 
indépendance, on est aussi face à la polémique de la jeune population intellectuelle qui 
quitte l’île pour des études universitaires et qui ne retournent pas au pays. Ce roman met 
en scène la constante transformation de la population mauricienne – qui ironiquement 
solidifie les barrières qui existent entre communautés au lieu de les rendre plus fluides – 
avec des allers-retours entre divers pays du monde : 
Dans Made In Mauritius, Sewtohul poursuit son exploration littéraire du rapport 
entre l’île et le monde. Il met ainsi en scène ces épisodes finalement anecdotiques 
de l’Histoire mondiale qui participent à la création d’une nation. À travers le récit 
de trois enfants mauriciens de la « génération de l’indépendance » – celle qui a 
vécu l’accession du pays à l’indépendance en 1968, mais qui a également connu 
la mondialisation –, il met en scène le parcours et la transformation de la société 
                                                          




mauricienne depuis lors (et même avant) jusqu’à nos jours. (Bruno Jean-
François)87 
Made In Mauritius touche au sujet du multiculturalisme à Maurice d’une approche assez 
unique ; un des protagonistes, Laval, est de communauté Sino-mauricienne, dont les 
parents chinois qui vivaient à Hong Kong ont débarqué à Port Louis dans un conteneur, 
dans lequel le protagoniste immigre plus tard vers l’Australie. La communauté Sino-
mauricienne constituante d’à peu près 3% de la population mauricienne a un statut assez 
élevé au sein de la hiérarchie sociale (travaillant souvent en tant que cadre dans des 
compagnies ou qui ont leur propre business), mais n’occupent guerre de place dans le 
pouvoir politique. Du point de vue de la religion, ils sont majoritairement catholiques, 
comme les créoles/Afro-mauriciens et les Franco-Mauriciens, mais gardent aussi 
certaines traditions chinoises88. De sorte que, l’assimilation de la population chinoise à 
Maurice présente quelque part un modèle de créolisation mauricienne où la culture 
chinoise à Maurice est une adoption de l’ancien et du nouveau pour que les gens puissent 
s’adapter à ce pays où la religion occupe une grande place dans la vie des gens. 
À travers l’histoire de la famille de Laval, l’auteur aborde aussi le sujet de la 
religion et de l’adoption du catholicisme par les Sino-Mauriciens. En effet, la nation 
mauricienne est très religieuse : « Ici cependant, il a l’impression que les gens ont comme 
une fièvre de la religion, ils en parlent avec passion et, lors des fêtes, ils arborent des 
visages graves, vont à l’église, ou au temple ou à la mosquée, et semblent plongés dans 
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une croyance intense en leur dieu » (Sewtohal, 48). Chaque communauté à Maurice a 
aussi une association religieuse, dont la majorité est hindoue89. Made In Mauritius 
démontre que les années d’indépendances ont aussi signifié pour Maurice des conflits 
interraciaux : « L’indépendance approchait à grands pas, et l’île était en ébullition. Trois 
ans plus tôt, en 1965, des émeutes avaient eu lieu entre les créoles et les hindous, dans le 
sud de l’île à Trois Boutiques » (Sewtohal, 105). Le roman souligne aussi que ces 
tensions entre religions ajoutaient aux couts de maintenir Maurice en tant que colonie 
anglaise et que l’indépendance fut un soulagement pour la Grande-Bretagne (Sewtohal, 
203). En faisant allusion à cet article dans le Time Magazine sur l’indépendance de 
Maurice diminue l’aspect héroïque de l’indépendance que nous avons exploré dans le 
deuxième chapitre par rapport à l’élitisme hindou à Maurice.   
  Les trois aspects de ce roman que nous allons explorer ici, en termes de 
pertinence dans le contexte d’identité mauricienne sont : l’arrivée des parents de Laval à 
Maurice, la jeunesse pendant les années d’indépendance à Maurice et le pseudo-Port 
Louis que l’ami de Laval (Feisal) met en place en Australie. L’histoire des parents de 
Laval est à mon avis une illustration de l’argument de Shenaz Patel sur l’illusion du 
passé. Dans Histoire De Maurice, il y un effort exprès de montrer que l’immigration 
chinoise à Maurice n’est pas seulement la migration au 19e siècle des commerçants 
chinois. Les parents de Laval, qui sont aussi cousins, arrivent à Maurice dans les années 
1950 suite à une histoire d’inceste qui donna naissance à Laval. Eux, ils ne fuyaient pas la 
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pauvreté ni la situation politique en Chine, mais la honte familiale. Ils ne sont pas les 
commerçants chinois typiques de l’île ; en contestant cette image stéréotypique des 
Chinois vivants à Chinatown, Amal Sewtohal souligne aussi le fait que ces familles ont 
toutes des histoires particulières et que le passé qui a mené des générations de chinois à 
Maurice dépasse une mononarration de la communauté Sino-mauricienne.  
Du point de vue chronologique, ce roman fait des allers-retours temporels entre la 
vie du père de ce protagoniste en Chine (dans les années 1950), l’enfance de Laval 
menant aux années d’indépendance de Maurice, et le présent en Australie, où Laval 
raconte son histoire – et l’histoire de l’indépendance de Maurice – à Frances qui est sa 
petite-amie. Ni le point de départ ni le présent ne se passe à Maurice, pourtant le sujet de 
l’indépendance de Maurice est au cœur de ce roman. Ce qui rejoint ces trois pays, la 
Chine, Maurice et l’Australie est un conteneur, le GWRJ1410751 TransAmerica line90. 
Ce conteneur dans le roman est multiplement symbolique. La conception de Laval dans 
ce conteneur, dans lequel les parents de Laval sont ensuite exilés vers Maurice, et dans 
lequel Laval prit naissance, donnant ainsi à ce conteneur l’image d’une matrice créant 
une nouvelle génération de Mauriciens. Ce conteneur joue un rôle dans chaque moment 
clé de l’histoire de Maurice : les bagarres interraciales avant l’indépendance, le jour 
d’indépendance et les manifestations de 1975 après l’indépendance. C’est un objet à la 
fois témoin des mouvements qui sont la base fondatrice de la nation mauricienne telle 
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qu’elle est aujourd’hui, et aussi un personnage dans le roman qui prend part aux 
évènements de l’indépendance : 
Mon père s’était cru très malin de venir liquider son stock de vieilleries ce jour-là 
au Champ-de-mars, mais il n’avait fait qu’obéir à cet endroit précis, le 12 mars 
1968, pour recevoir l’indépendance. Pourquoi ? Parce que ces rejets, c’était le 
peuple mauricien. Car qu’étions-nous d’autre que des produits ratés de la grande 
usine de l’histoire ? Canaille venue des tripots de Bretagne, coolies du Bihar, 
prisonniers de guerres tribales du Mozambique et de Madagascar, hakkas fuyant 
les guerres et les impôts de l’empereur de Chine. Nous étions des rebuts de 
l’humanité, venus à Maurice dans des cales de bateau pour être achetés ou pour 
pourrir à tout jamais sur des étagères de boutiques misérables. (Sewtohul, 126) 
L’approche de l’indépendance était chaotique. Le père de Laval s’était décidé qu’il était 
temps de vendre l’ancien stock de son conteneur afin de renouveler ses produits selon la 
nouvelle demande après l’indépendance. L’association entre ce désir d’une nouvelle vie 
symbolisé par le père de Laval qui se débarrasse de ces des anciens objets et 
l’indépendance, et ensuite l’échec de cette tentative de renouvellement, exemplifient la 
déception postindépendance que l’on voit souvent dans les textes postcoloniaux et dans la 
théorie du postcolonialisme, par exemple chez Aimé Césaire ou Albert Memmi. Les 
objets invendus/indésirables symbolisent la vraie ‘première’ nature des gens qui ont 
formé la nation mauricienne.  
L’échec de la vente de ces objets que l’auteur utilise comme symbole d’une 
population ‘raté’, et le bouleversement parmi les communautés mauriciennes donnent la 
raison de ce déboire. La vente est interrompue par la mort d’un homme lors d’une 




panique (ne voulant pas parler à la police avec son statut irrégulier d’immigrant), le père 
de Laval prend la fuite avec le conteneur et s’aventure dans les rues de Port Louis. Ils 
arrivent dans le quartier musulman où ils apprennent que les conflits interethnies qui ont 
éclaté : « ‘Les créoles, ils nous ont attaqués, ils ont tué trois personnes.’ On voyait des 
groupes qui se formaient, armés de sabres et de bâtons ». (Sewtohul, 117) Comprenant 
que les autorités ne s’intéresseraient guère à des questions d’immigration avec tout le 
chaos de l’indépendance, le père de Laval ramène le conteneur au Champs-de-Mars. Le 
conteneur est toujours en mouvement et participe activement aux grands moments dans 
l’histoire de l’indépendance. De fil en aiguille, le jour de l’indépendance, ce conteneur est 
transformé en podium où se déroule toute la cérémonie. De l’intérieur du conteneur, 
Laval, Feisal et Ayesha, entourés des objets qui sont restés dans le conteneur, assiste de 
près à cet évènement. Les aventures du conteneur continuent ; quelques années après 
lorsque les lycéens de l’île étaient en protestation, le conteneur sert de mode de 
transport. La force policière met fin à cette protestation de manière assez brutale et dans 
la fuite le conteneur se retrouve au fond d’une rivière. 
Plus tard, Laval décide de transformer le conteneur et les objets qu’il y a dedans 
en un œuvre d’art que son professeur de lycée qualifie comme une forte expression de la 
situation politique à Maurice. D’abord, le professeur hésite envers ce travail d’art 




Chacha91, trônant au sommet de l’île, et les petites poupées MMM92 qui rampaient vers la 
photo, avec des fusils en plastique en main ». Tous les débris du conteneur se 
transforment en un objet d’art exprimant le mécontentement vis-à-vis du système 
politique surtout de la jeune population mauricienne : « Une œuvre politique ? Tu veux 
ma peau ou quoi ? Je suis fonctionnaire, moi ! » 93 Malgré l’hésitation initiale du 
professeur, ce dernier oublie ses craintes en s’enivrant de bière : « Heureusement pour 
moi, c’était un ivrogne et, après plusieurs bouteilles de bière il oublia ses craintes et 
écrivit une lettre quelque peu délirante dans laquelle il dénonça le ‘système’ et me 
décrivit comme un opprimé et un génie incompris » (Sewtohul, 237). Laval intitule son 
travail ‘Made in Maurice/Made in China’. (Sewtohul, 236) et l’utilise pour poser sa 
candidature dans une université australienne. Grâce à une bourse partielle, lui et Feisal94 
partent pour l’Australie dans le conteneur, quittant définitivement cette Île Maurice qui 
tente de trouver un équilibre au niveau national après l’indépendance.  
De manière symbolique, Feisal transporte Maurice avec lui jusqu’en Australie. 
Après un long trajet ponctué de moments historiques importants, de Hong Kong vers 
l’Australie en passant par Maurice, le conteneur arrive à sa destination finale, dans la 
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voulaient tout changer ». (Sewtohul, 185) 
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commune de Port Louis95 dans l’arrière-pays de l’Australie. Ce Port Louis imaginaire qui 
mimique la création des différentes communautés à Maurice, offre une perspective de la 
population mauricienne, et une critique sur la formation de cette communauté par un 
processus de regroupement se basant sur les appartenances ethniques : 
Bientôt les ‘colons’, comme on les appela par la suite dans l’histoire de la 
commune, plièrent bagage et, par une belle matinée, le 12 mars 1982, Feisal 
planta la ‘citadelle’, comme on appelait le conteneur, qu’il avait fait placer sur la 
petite colline surplombant la commune, le drapeau de la ‘commune de Port 
Louis’ : un drapeau quadricolore à quatre bandes horizontales, qui représentaient 
chacune un des ‘quartiers’ de la commune : le rouge, pour le quartier de l’Allée 
Magues, où vivaient les gens du sous-continent indien – Indiens, Bangladais, 
Pakistanais, Sri Lankais ; le bleu, pour le quartier Roche Bois, où vivaient les 
Africains – Kenyans, Nigérians, Zimbabwéens ; le jaune, pour le quartier 
Chinatown, où étaient regroupés les Chinois, les Vietnamiens, les Cambodgiens, 
les Laotiens et les Birmans ; enfin le vert pour le quartier de Plaine Verte, qui 
rassemblait les Arabes, les Iraniens et les Afgans. (Sewtohul, 293-94) 
Les ‘colons’ dans cette citation font référence à deux personnages, Sarah et Matthew, qui 
s’occupaient de la plantation de marijuana dans la commune. Au fur et à mesure que cette 
commune commençent à attirer les sans-papiers, Sarah et Matthew s’agacèrent et il y a 
une ‘guerre d’indépendance’ pour les faire partir afin de laisser les ‘immigrants’ de la 
commune former le nouveau Port Louis.  Les ‘colons’ selon ce passage partent le 12 mars 
1982 (l’indépendance de Maurice fut le 12 mars 1968) et petit à petit des quartiers se 
forment dans la commune. La concentration ethnique de chacun de ces quartiers est un 
                                                          




reflet des communautés à Maurice, et les quatre couleurs du drapeau qui ici symbolise les 
quartiers, est aussi le quadricolore du drapeau mauricien.96 Que représente donc cette 
reprise directe de la construction nationale mauricienne, mais en le transposant sur une 
commune dans un autre pays ? 
 Le genre d’espace autre où l’imaginaire est transposé sur la réalité devient utile 
lorsque la représentation de ce dernier devient de plus en plus compliquée : 
Pour des raisons évidentes, cette revalorisation de l’espace est cruciale dans la 
critique postcoloniale, allant de la conquête matérielle et symbolique des 
indépendances aux interrogations autour de la frontière, en particulier dans les 
théories sur la migration, mais aussi au sens figuré, avec l’exemple-clé du tiers-
espace de Bhabha. La mondialisation contemporaine et ses flux d’idées, 
d’hommes, et de marchandises complexifient la notion, l’espace étant devenu plus 
flou et instable que jamais. (Arnold, 389) 
Ce faisant, la commune que nous décrit Amal Sewtohul dans Made In Mauritius, est une 
simplification et condensation de la période coloniale, de celle de l’indépendance et de la 
formation de la population mauricienne contemporaine, et par extension l’immigration 
des Mauriciens vers d’autres pays. Ce que lient les personnages de cette commune, sans 
prendre en considération le lieu de provenance, c’est qu’ils sont tous des irréguliers/sans-
papiers dans un pays étranger. Parallèlement, comme nous l’avons déjà vu dans le travail 
de Shenaz Patel, les Mauriciens sont eux aussi tous arrivés dans ce pays sans population 
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coloniale, bleu pour la mer qui entoure l’ile, jaune pour sable et le soleil mauriciens et vert pour les 




autochtone, mais où fil des années, les groupes/communautés qui se sont formés créent 
des divisions au sein de la nation.  
La commune imaginaire de Port Louis n’est pas immunisée contre les conflits 
entre les quartiers et « en 1999, année noire de l’histoire de la commune, un chanteur 
reggae venu de la Jamaïque y fut retrouvé assassiné, pour une histoire de marijuana » 
(Sewtohul, 295) 97. L’assassinat de ce chanteur et les violentes répercussions suite à cette 
mort confirme l’existence des tensions qui existent dans la commune, comme ce fut le 
cas en 1999 à Maurice où une émeute d’ampleur historique a éclaté dans ce pays où la 
violence est plutôt de nature symbolique que physique. La dernière partie de ce chapitre 
se focalisera sur cet évènement à travers le texte de Carl de Souza Les Jours Kaya. 
L’auteur conclut la narration de cette allégorie de la nation mauricienne avec Feisal (chef 
de la commune) qui reste perplexe « en se demandant quels troubles allaient y éclater » 
(Sewtohul, 295). La suite et la fin du roman restent toujours emblématiques d’un dernier 
épisode clé qui fait référence à la nation mauricienne : la naissance du petit fils Laval. 
Nur Mohammed Walker, comme le nomme ses parents Sultan et Victoria et dont le nom 
exprime l’ambiguïté identitaire chez cet enfant, est une représentation de ce que l’ultime 
créolisation mauricienne ressemblerait : « Dis donc, il est bien mélangé, mon neveu : 
chinois, indien, blanc et musulman. J’espère qu’il va se retrouver » (Sewtohul, 301). 
Cette citation est appropriée pour conclure la partie de ce chapitre sur Made In Mauritius. 
Nur Mohammed Walker, comme la nation mauricienne, est tout cela et bien plus encore, 
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consommation de drogue en public. Dans le roman de Karl de Souza Les Jours de Kaya, nous 




mais chaque Mauricien continue d’être d’abord sa communauté, puis mauricien. Dans la 
conclusion de l’ensemble de ce travail, nous revisiterons ces problèmes représentés dans 
la littérature en prenant des exemples de l’actualité mauricienne pour voir comment cette 
polémique de divisions identitaires est un problème et comment la littérature aide à 
comprendre et d’évaluer des pistes de résolutions.  
Les Jours Kaya 
 
Le roman de Carl de Souza n’aborde pas directement l’histoire de la mort de 
Kaya, mais fait plutôt une esquisse de l’état d’esprit qui régnait parmi la population à la 
nouvelle de cette mort et de l’émeute qui ne tardera pas à éclater dans l’île. L’émeute de 
1999 a été le seul moment où ce genre de violence éclate au sein de l’île après 
l’indépendance de l’île98, où plusieurs établissements ont été incendiés et pillés, rappelant 
que le racisme existe entre les communautés mauriciennes. Même si le titre porte le nom 
de Kaya, le roman ne mentionne que rarement la mort de Kaya, sinon par des divergences 
qui ramène le lecteur vers la mémoire de Kaya, surtout à travers sa musique. ‘Kaya’ dans 
le roman, est aussi mentionné à travers les paroles de la chanson de Bob Marley, 
« L’homme alluma la radio qui déversa dans la voiture la voix poussive de Bob Marley : 
‘I’ve got to have kaya now, got to have kaya now… » (De Souza, 39) L’interconnectivité 
entre Bob Marley, la définition de ‘kaya’, et le chanteur Mauricien Kaya est importante ; 
‘kaya’ dans la chanson de Bob Marley a été interprété de plusieurs façons, mais la 
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définition qui est pertinente ici c’est la référence à la marijuana. La chanson de Bob 
Marley a été l’inspiration pour son nom de chanteur, son vrai nom étant Joseph Reginald 
Topize. Le chanteur Kaya était pour la légalisation de la marijuana et s’est fait 
emprisonner pour avoir fumé un joint en public. Cet emprisonnement qui mène par la 
suite à sa mort est la catalyse pour les émeutes de 1999. La musique de Kaya, le seggae 
qui est un mélange entre le reggae (comme chez Bob Marley) et le séga mauricien, 
donnant une autre couche de symbolisme de la chanson ‘I’ve got to have kaya now’ qui 
joue à la radio après la mort de Kaya. Les thématiques des chansons de Kaya touchent 
aux problèmes sociaux de l’île, tout en étant optimistes d’un meilleur futur. Les jours 
Kaya fait référence à l’une des chansons les plus connues de Kaya, ‘Simé la Lamière’ :99 
Les filles de son quartier n’étaient pas sorties depuis deux jours, leurs mères les 
gardaient à la maison, elles écoutaient les disques de Kaya, le chanteur qu’on a 
retrouvé mort dans sa cellule, elles répétaient inlassablement ses phrases appelant 
à plus de justices, à des ‘chemins de lumière’, pendant que les gars couraient le 
venger en lapidant les postes de police et en brulant les supermarchés (De Souza, 
57) 
La quête du ‘chemin vers la lumière’ qui inspire la chanson aide celles qui sont en deuil ; 
chez les hommes le deuil se fait à travers la violence. Malgré la centralité de Kaya dans la 
narration du roman Les Jours de Kaya, le personnage principal, Santee, subit une dérive 
au niveau personnel, en parallèle au chaos dont elle est témoin.  
                                                          




L’ambigüité dans lequel se déroulent la narration et le déplacement de la violence 
contre Kaya vers la découverte des transgressions nocturnes par Santee ajoutent au flou 
atour de cet épisode qui marqua l’histoire de Maurice. Le roman de déroule autour de 
Santee, une jeune fille de quinze ans qui a la responsabilité d’aller chercher son petit frère 
Ram à l’école. Ce dernier ne l’a pas attendue et elle se lance dans la folle quête de son 
frère qui l’amène vers une vie nocturne dont elle ignorait l’existence. Santee est toujours 
à la maison une fois la nuit tombée, sauf un jour où elle a assisté à une veillée mortuaire 
avec ses parents, et en rentrant elle avait brièvement vu les rues de Port Louis en route 
vers la maison. L’interjection de cette seule nuit où Santee était dehors est symbolique, 
car Santee voit le Ming Sing, qui est au cœur d’un autre roman de Carl de Souza, Ceux 
qu’on jette à la mer : « L’oncle avait ralenti et elle avait pu lire le nom du navire, le Ming 
Sing ». (De Souza, 40) Le Ming Sing est un bateau qui transporte des passagers 
clandestins, et où la narration a plusieurs niveaux de violence. Tous ces tangents qui 
aident la progression de la narration dans Les jours Kaya contribuent à l’ambivalence de 
ce qui se passe et chez Santee, et dans cette île en ébullition.  
En cherchant Ram, Santee se retrouve dans un quartier ‘créole’ où elle n’ose pas 
crier le nom de son frère comme elle le ferait d’habitude quand elle part à sa recherche, 
de peur d’attirer l’attention sur elle : « Ici, au milieu de la cité créole, Santee ne pouvait 
crier, de ses anxieuses intonations hindoues, le nom de Ramesh » 100. (De Souza, 18) 
Cette citation met l’emphase sur les tensions qui existent entre les communautés, et en 
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dehors de son village, elle doit faire attention à la manière dont elle se comporte. À ce 
moment dans la narration, Santee n’est toujours pas consciente de la situation, et ce n’est 
qu’en continuant la recherche de son frère qu’elle commence à se rendre compte qu’il y a 
quelque chose n’anormal qui se passe.  Elle croise dans la rue des hommes qui parlent à 
propos d’un ‘créole’ qui est mort dans sa cellule policière :  
Sous le réverbère, des hommes discutaient, ils l’ont battu, moi je te dis qu’il était 
surement en manque, non ils lui ont éclaté la gueule, personne n’a vu, ils l’ont 
laissé crever, tu déconnes, ils l’ont fait à d’autres avant c’est pas le premier, ce 
n’est pas le premier Créole qui meurt en prison. (De Souza, 18)  
Ici, on est face à la brutalité policière, surtout à l’égard de la population noire/de 
provenance africaine sur l’île. Ce n’est pas la première fois qu’une personne est retrouvée 
morte dans sa cellule, la mort particulière de Kaya est différente, c’est un homme qui 
était adoré par beaucoup de personnes, surtout par la communauté Afro-Mauricien, 
malgré le fait que Kaya était métisse.  
Le premier endroit où Santee pense pouvoir retrouver son petit frère est au casino. 
Ram aime les jeux et le roman commence par une référence à un jeu qui se joue avec des 
pions rouges et noirs. En route vers le casino, elle entend la télé qui joue dans les maisons 
et qui annonce les nouvelles du temps, et plus tard dans la maison de jeu, elle entend une 
rediffusion de la météo et ensuite les informations parlant de la crise au Kosovo. 
Ironiquement, la radio et la télé ne parlent guère de la violence qui affecte actuellement 
l’île, mais plutôt du prochain mauvais temps ou des problèmes à l’étranger. Arrivé au 




Casino connaît certainement un Ram. Santee trouve initialement tout à fait logique que 
Ram soit connue par le patron, car il est un jeune garçon qui fait une grande impression 
au village. Mais ce n’est que quand le Ram du Négus est prononcé mort et que Santee 
voit le corps d’un ‘Créole’ allongé sur la table qu’elle se rend compte que ce n’est pas le 
même Ram qu’ils connaissent respectivement. Malgré les personnalités similaires entre 
Ramesh et Rambo qui est une source de confusion lors des conversations entre Santee et 
le propriétaire du Négus, ces deux n’ont rien de commun physiquement. Cette confusion 
cependant devient le début d’une nouvelle vie pour Santee. En attendant le retour de Ram 
(son frère) dans cet établissement où travaillent des prostitués taiwanaises101, Santee se 
laisse maquiller par une des filles du casino et change de vêtements. Cette nouvelle 
apparence de Santee lui donne des allures de prostituée qui, nous allons voir par la suite, 
la mènent dans la vie nocturne de l’île. 
Le propriétaire de la maison de jeu est très mécontent de ce qui s’est passé avec 
Rambo, qu’il croit toujours être le frère de Santee. Rambo était dans la bande de ‘créoles’ 
qui participait à l’émeute, et c’est ainsi qu’il s’est grièvement blessé. La façon dont 
s’adresse le patron à Rambo est pertinente en termes de vocabulaire : « On est là, toi et 
moi, pour une fois, le p’tit business démarre, non, il n’est pas content le Nation, faut qu’il 
aille se mêler de ce qui le regarde pas ! » (De Souza, 30) Le terme ‘Nation’ ici signifie 
autre chose, les ‘créoles’ de Maurice sont aussi appelés ‘Nation’, ajoutant au paradoxe 
l’usage unique du terme ‘créole’ à Maurice que nous avons vu auparavant. Au sein de 
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cette nation créole, les mots ‘nation’ et ‘créole’ veulent dire autre chose, s’adressant 
péjorativement aux Afro-Mauriciens, problématisant l’effort de construire une image de 
‘nation créole’ alors qu’un 'nation' ou un 'créole' est en référence à une personne d’un 
groupe marginalisé de la population. Quand Santee essaye de partir du Néxus pour 
continuer de chercher Ramesh, elle fait face à la colère du propriétaire. La narration n’est 
pas claire et on ne sait pas si Santee est violée, mais il est évident que la violence est de 
nature sexuelle. L’émeute qui éclate dehors permet à Santee de partir avec un cocktail 
Molotov qui est lancé dans le Néxus avec le propriétaire qui émet un « hurlement moitié 
juron moitié cri de douleur, le sexe hors du pantalon » (De Souza, 36). 
Santee monte dans un taxi à la sortie du Nexus fuyant son agresseur, et elle quitte 
la maison de jeu brulant derrière elle. De retour dans les rues de Rose-Hill, Santee est 
prise pour une fille de nuit. Le conducteur du taxi qui la conduit au cœur des émeutes la 
compare à une Shakuntala, la figure par excellence de la beauté indienne comme vue 
dans le cinéma Bollywood, très populaire à Maurice. À ce point dans le roman, le 
personnage de Santee entame un changement et elle est moins innocente qu’au début ; 
chaque nouvelle expérience la rend plus forte et puissante. À travers les pillages, les 
incendies, et le chaos qui régnent dans les villes affectées par cette révolte, Santee se 
prend en charge : 
À chaque explosion, il sursautait. Elle comprit que ce n’était pas la ville de Ram 
qui brûlait, où les gens vivaient d’abondance en poussant des chariots surchargés, 
la ville c’était la sienne, celle de Shakuntala qu’il ne connaissait pas. Il ne pourrait 
affronter seul la fumée qui poussait au rebord de la falaise, les surplombant 




Au début de sa quête de Ram, Santee se sentait perdu dans ce qu’elle croyait être la ville 
de Ram. En se découvrant, elle se rend compte que Ram n’est qu’un enfant et que c’est 
elle qui a le pouvoir.  
Le changement chez Santee se fait assez rapidement une fois qu’elle rencontre un 
Ronaldo Milanac102, avec qui elle a une relation difficile à définir. Il semble qu’il pense 
que Santee est simplement une prostituée au début de la rencontre, alors que Santee 
semble éprouver de l’admiration pour cet homme : 
Des filles comme ça, on en voyait de temps à autre, venant des villages pour 
chercher du travail, mais la nuit. C’était pour la plupart des Créoles que les 
proxénètes se hâtaient de reconduire chez elle au petit matin. Celle-là était 
indienne, une oubliée de la nuit, il n’avait jamais eu d’Indienne, (…) (De Souza, 
57) 
L’image de cette femme indienne en tant que prostituée est hors du commun, car la 
prostitution à Maurice est souvent liée aux communautés marginalisées, majoritairement 
des ‘Créoles.’ Carl de Souza insère à travers le passage cité ci-dessus le lien entre la 
pauvreté et la prostitution ; la raison pour laquelle il est rare de croiser une prostituée 
indienne dans la rue est liée à la distribution inégale de richesse à Maurice. Ceci nous 
renvoie au premier chapitre et au texte d’Ananda Devi, Ève De Ses Décombres, où Ève 
revendique sa prostitution et en fait sa force pour combattre sa marginalisation.  
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La fin du texte est très emblématique. Alors que le lecteur s’attend à ce que 
Santee ramène Ram finalement à la maison, comme elle s’est lancée dans cette folle 
aventure pour le retrouver, les choses se passent autrement. Lors d’un pillage d’un 
magasin de meubles, Ronaldo Milanac (qui disparaît à la fin sans que l’on sache 
exactement ce qui s’est passé) met Ram en charge de garder les quelques meubles que 
Santee a choisis. Le dernier passage montre Ram assis dans un fauteuil qui était placé sur 
une table, où il est laissé seul alors que Santee rentre avec Ma : 
Elles sont parties ensemble, le laissant planté là dans le fauteuil sur la table pour 
qu’on le voie tout seul, il se dit que les gens de la police l’ont enfermé avec les 
autres pour qu’il croit ça, mais non il ne faut pas le mettre avec les autres le petit, 
mais si, même petits, ils sont parfaitement capables de voler, d’allumer un 
incendie, de lancer des pierres et des cocktails Molotov, ils ont grandi dans des 
cités ouvrières, mais tu vois bien que celui-là n’est pas un Créole, finalement, 
créole ou pas on l’a laissé combien de nuits avec les autres gars plus grands que 
lui qui se racontaient de grands feux, des casses et des saccages pour qu’il croie, il 
croira ce qu’on voudra, mais que Santee et Ma viennent le chercher, personne 
n’est venu. (De Souza, 123-24) 
Santee cherchait-elle Ram ou est-ce qu’elle se cherchait elle-même ? À ce moment, 
Santee n’est plus une personne en référence à une autre – la sœur de Ram ou la fille de 
Ma –, elle est Santee tout simplement. Ram quant à lui devient un enfant symbolique, qui 
à la fois ne comprend pas ce qui se passe, tout en ayant témoigné toute l’émeute : « (…) il 
n’a pas de mots pour ces jours sans loi avec beaucoup de feu, alors il avouera ce qu’ils 




Souza, 123). Il est aussi l’enfant bouc-émissaire où il est en prison et ni Ma ni Santee 
viennent le chercher.  
L’approche que Carl de Souza entame dans l’écriture des Jours Kaya, une écriture 
remplie de digressions, avec cette fin peu cohérente, reflète la réalité où la population 
mauricienne a témoigné de cette émeute dans des fragments sans avoir une image 
complète de toute l’histoire. L’union transgressive entre Santee et Ronaldo Milanac 
pendant la folie de l’émeute où aucune loi sociale n’existait, qui se termine brusquement 
une fois l’ordre établi, est une forte critique de cette société pluriculturelle qui refuse 
toujours de se mélanger. Les Jours Kaya ne remédie pas à l’amnésie collective autour de 
cet évènement, mais démontre l’étendu des inconnus et des non-dits de cette violence ; 
c’est une tentative de dénoncer les inégalités contre les ‘créoles’, le traitement de cette 
race et de leur place dans la nation mauricienne. Il est clair que l’on ne peut pas essayer 
d’assembler les pièces de l’histoire de cette île qui constituent la mosaïque de l’identité 
nationale sans d’abord prendre conscience que plusieurs de ces pièces ont été enfouies 




À travers ces quatre textes : Histoire De Maurice, Le Dernier Frère, Made In 
Mauritius et Les Jours Kaya, nous sommes face à une multitude d’épisodes de l’histoire 
de cette île qui ont tous contribué à la construction de la nation mauricienne, mais qui 




l’intersection entre histoire et fiction différemment, allant d’une écriture très directe dans 
Histoire De Maurice à une écriture tangente au cryptique dans Les Jours Kaya. Parfois, 
comme dans Le Dernier Frère, il y a aussi la fiction qui passe pour l’histoire (l’insertion 
du l’article d’un journal), créant une illusion qui rappelle au lecteur que le texte parle 
d’un fait historique. D’autres fois, il y a tout un déplacement géographique comme dans 
Made In Mauritius (avec le pseudo Port Louis en Australie) pour aborder à un niveau 
microscopique la formation des communautés à Maurice et des conflits qui suivent ce 
genre de division. Les chapitres deux et trois traitent aussi des romans qui parlent de 
l’histoire où, dans Les Rochers De Poudre D’or, une narration polyphonique démontre la 
pluralité de l’histoire à travers le vécu de plusieurs protagonistes, et dans Le Silence Des 
Chagos, l’auteur aborde l’histoire en redonnant voix au silence de l’exil Chagossien. 
D’autres auteurs mauriciens ont adopté encore d’autres méthodes comme chez Barlen 
Pyamootoo (auteur dont les œuvres ne figurent pas dans l’ensemble de ce travail) où son 
texte Bénares (1999) interpose le Bénares de Maurice et le Bénares de l’Inde pour 
aborder le transnationalisme de Maurice. Le large corpus de fiction mauricienne qui 
touche tous de manière unique l’histoire et l’identité nationale de l’île permet de 
redessiner les reliefs de l’île : 
Certes les œuvres sont traversées à des degrés divers par les sensibilités et les 
discours d'aujourd'hui - postcolonialisme, postmodernisme, créolisation, etc. À 
l'exception d'un petit nombre qui continuent à publier selon la forme et la 
thématique traditionnelles - par exemple, le roman historique, - les romanciers 
décrivent de l'intérieur les maux de la société actuelle dans une écriture du 




île Maurice réunissant le paradis touristique, l'unité multiraciale et la réussite 
économique. (Issur, 121) 
Comme nous le voyons, ces auteurs que nous avons étudiés se soucient moins de 
produire des romans historiques sous la forme traditionnelle, mais créent de nouvelles 
formes d’écriture qui montrent ce qui se cache au-dessous de la couverture parfaite de 








 Ce travail nous a permis de prendre conscience de la situation contemporaine à 
Maurice dans le contexte des 50 ans d’indépendance telle qu’elle apparait dans 
l’expression artistique mauricienne. Alors que du côté de la politique, la conversation 
repose toujours sur un déni des les traumas du passé dans l’histoire nationale, les artistes 
mauriciens osent justement de poser des questions critiques à ce sujet. La littérature et le 
cinéma mauricien révèlent un bilan incomplet, et ce en raison d’une politique de l’île qui 
néglige l’importance de valoriser la mémoire des esclaves et des engagés, sans considérer 
non plus la situation géopolitique de l’île. Chaque chapitre aborde ce sujet sous un angle 
particulier. Le Chapitre 1 revoit l’image carte-postale de Maurice et la représentation de 
la marginalisation dans l’écriture d’Ananda Devi et le cinéma d’Anenden. Nous sommes 
ici face à la pauvreté, le problème accru de drogue – objet polémique à Maurice – la 
prostitution103 comme seul moyen de s’en sortir de sa situation et le statut de la ‘cité’ 
dans le contexte de Maurice. Le Chapitre 2 met en avant le système de pouvoir établi à 
Maurice et revisite l’histoire des engagés, surtout la violence de cette époque comme 
nous le voyons dans le roman d’Appanah. Le Chapitre 3 revoit la négociation de 
l’indépendance de Maurice et l’impact de cette indépendance pour l’exil Chagossien dans 
Le Silence Des Chagos de Patel ainsi que le documentaire de Constantin. Finalement, le 
chapitre 4 crée une conversation entre les récents œuvres de quatre auteurs mauriciens 
                                                          
103 Nous avons seulement vu la prostitution féminine dans le premier chapitre avec Ève ; le problème 
de prostitution affecte les deux sexes dans la réalité mauricienne et la prostitution est liée à la hausse 
du tourisme. Dans le film d’Anenden, il y a une scène poignante où Ève est abusée d’un groupe 
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qui revoient chacun l’histoire du point de vue de déplacements géographiques et de 
rencontres insolites, permettant ainsi à ressentir le pouls de la population mauricienne. 
Qu’il s’agisse de commencer par la première arrivée d’explorateurs à Maurice ou de 
globalisation contemporaine, ces auteurs mauriciens posent la question de ce qui 
constitue la nation mauricienne et la définit.  
La succession de colonisations à Maurice a entamé une vraie métamorphose de 
l’île et de ce/ceux qui l’habite/nt. Eileen Lokha souligne ainsi la rapide destruction de la 
nature avec la hausse de la population dans l’île, pour ensuite démontrer les changements 
dans le paysage au fil de toutes ces années de développement économique : 
L’île Maurice a toujours été au service des gens de passage. La spoliation de l’île 
remonte aux premières escales des Hollandais, qui ont décimé tous les ébéniers, 
avant d’abandonner l’île, peu propice de prime abord aux plantations sucrières. 
Entre-temps, les rats importés d’Asie avaient tué le dodo jusqu’au dernier 
spécimen. Les Français, installés à long terme, ont précipité la déforestation des 
espèces endémiques avant que les Anglais, à leur tour, n’encouragent les 
plantations de canne à sucre à l’échelle commerciale et ne participent, de ce fait, à 
une augmentation rapide de la population par l’importation massive de coolies de 
l’Inde et à une déforestation plus intense. (Lokha, 112) 
Dans le premier chapitre, nous voyons particulièrement comment Devi utilise la 
métaphore de cette île qui change pour redéfinir les géographies : du corps – à travers la 
métamorphose –  et de l’espace de l’île encore aujourd’hui restreint essentiellement à son 
insularité.  Le deuxième chapitre dépeint aussi une autre géographie de l’Île Maurice, 
celle du 19e siècle où commence la coexistence entre coolies et esclaves libérés. Les 




l’esclavage ou de la Coolitude. Kumari Issur relève ce lien dans son analyse d’un des 
romans d’Amitav Ghosh104 et souligne l’intersection des mémoires visibles dans l’espace 
mauricien : 
La mémoire des esclaves marrons et celle des engagés sont, par conséquent, 
inscrites côte à côte dans ce lieu, ce qui justifie la notion d’insoumission attribuée 
également aux engagés, alors que ces derniers sont traditionnellement vus comme 
des êtres d’une grande docilité, courbant l’échine et acceptant leur sort avec 
fatalité. (Issur, 98)  
Issur touche aussi à la sensibilité autour de la question de révolte chez les engagés. 
Comme nous l’avons vu dans notre étude, le Morne est un patrimoine important surtout 
en ce qui concerne la mémoire de l’esclavage et du marronnage en particulier. Dans 
Histoire De Maurice, Patel démontre le rôle effectif du marronnage dans l’histoire de 
cette île. Même si les coolies restent d’abord perçus comme soumis, il existait en réalité 
des coolies qui se sont révoltés. Le roman d’Appanah, Les Rochers De Poudre D’or 
exemplifie majoritairement la qualité soumisse des coolies, à l’exception d’un 
personnage, Badri, qui s’enfuit, est par la suite emprisonné et enfin traité presque comme 
un esclave.  
 La métaphore filée de l’emprisonnement que l’on voit chez Devi est par ailleurs 
en miroir à la perception de l’espace insulaire et de ses connotations de lieu 
                                                          
104 Auteur indien ; il a écrit plusieurs romans sur l’engagisme et par conséquent l’espace mauricien 




complètement isolé, dépourvu de tout développement ou de possibilité d’atteindre un 
niveau d’intellect où les personnes peuvent communiquer dans les langues coloniales :  
Dans l’imaginaire, l’île est non seulement un espace isolé géographiquement, elle 
est aussi représentée à partir d’une conception hégémonique négative : nature 
indomptée, populations créoles subalternes, langue métisse appauvrie et mal 
prononcée, espace privé de tout développement valable. (Lokha et Issur, 21)  
Cette notion de l’île comme espace sans espoir, et à tout niveau, est reflétée dans la façon 
dont Maurice a connu la domination coloniale. Dans sa position de soumission, ces 
modèles hiérarchiques continuent toutefois de persister aujourd’hui. Cette hiérarchie en 
question se retrouve dans une sorte de stratification de différentes arrivées de population, 
avec les descendants d’esclaves et de coolies perçus comme deux groupes de gens 
distincts l’un de l’autre. Ce travail montre que les migrations vers Maurice sont bien plus 
complexes que la sursimplification de ces deux moments historiques : esclavage puis 
Coolitude. L’indianité à Maurice est aussi faussée de par le fait qu’il y a eu aussi des 
esclaves venus de l’Inde et que la communauté indienne partage la mémoire de l’esclave 
malgré les résistances à créer une conversation entre les mémoires. Kumari Issur trace 
cette hiérarchisation des communautés à l’époque coloniale : 
Le contexte est très complexe, car si les colons ont pris possession d’une terre 
vierge à leur arrivée, ils ont tout de même établi des rapports de domination avec 
les populations importées d’esclaves et d’engagés, ce qui explique que ces 
derniers aient été amenés à entamer une forme de lutte pour contester la hiérarchie 




Ce que nous voyons dans notre introduction de ce travail, c’est que c’est effectivement 
cette distinction que Torabully évoque lorsqu’il propose une réconciliation des mémoires.  
Nous avons aussi noté au cours du développement de ce travail que le statut de 
Maurice repose à la fois sur son insularité et les connotations négatives qui y sont 
associés (notamment la violence coloniale), mais l’île occupe en même temps un statut 
‘supérieur’ par rapport aux autres îles qui font partie du territoire Mauricien. Dans le 
troisième chapitre, nous voyons clairement comment les autorités à Maurice ont usé de 
leur pouvoir en excisant l’archipel des Chagos. Récemment, un débat similaire a 
commencé autour d’une base militaire indienne à Agaléga, en résonance à l’histoire des 
Chagos. Il existe des incertitudes autour de ce sujet, mais il est clair que les habitants 
d’Agaléga ne veulent absolument pas de base militaire sur leur île. Comme nous l’avons 
vu dans le deuxième chapitre, Maurice et l’Inde ont des relations assez proches en termes 
de politiques. Cette dynamique de pouvoir persiste donc toujours aujourd’hui, comme 
l’explique Bruno Jean François dans son article « Géographies insulaires, frontières 
territoriales et écologies politiques : Rodrigues et les Chagos, ces ‘étrangères’ de la nation 
mauricienne » : 
Pourtant, la complexité des questions géopolitiques qui entourent l’espace éclaté 
de la République de Maurice est souvent ignorée au profit d’un discours national 
dont ces autres îles (Rodrigues, St Brandon, Agaléga et Tromélin), ou ces ‘îles-
Autres’, sont largement exclues, bien qu’elles constituent parfois des enjeux 
importants de la politique internationale. (Jean-François, 125) 
Dans les différents chapitres de ce travail, nous nous sommes attachés à donner un aperçu 




pouvoir politique prospère justement sur les inégalités que ce soit au sein de Maurice ou 
par rapport aux autres îles du territoire mauricien. Notamment avec Soupir à Rodrigues et 
Les Silence Des Chagos à Diego Garcia (anciennement territoire mauricien) – le statut de 
Maurice vis-à-vis des ‘île-Autres’, comme l’emploie Jean-François, devient visible à 
travers le tissu narratif mauricien. 
  Le dernier chapitre remet en perspective l’évolution de Maurice en illustrant 
comment les diverses vagues migratoires (vers et depuis Maurice), les intersections 
historiques et conflits interraciaux restent largement absents du discours national 
prévalent. C’est problématique, car la mémoire mauricienne existe sous forme 
fragmentée, montrant plusieurs lacunes historiques. Sans le travail d’artistes mauriciens, 
le passé de l’île reste voué à l’oubli. Le choix d’auteurs pour ce chapitre, et pour 
l’ensemble de ce travail, a porté expressément sur celles et ceux qui sont de la génération 
des années de l’indépendance ; ce qui transparaît clairement dans leurs écritures. En 
termes de profil de ces auteurs, certains habitent toujours l’île comme Shenaz Patel et 
Carl de Souza ; Ananda Devi et Nathacha Appanah en revanche ont émigré vers la 
métropole et Amal Sewtohul quant à lui occupe un poste de diplomate à Madagascar. La 
carrière des auteurs étudiés ici joue un rôle dans la représentation de l’espace de l’île, 
notamment : Ananda Devi avec sa formation d’anthropologue, Nathacha Appanah et 
Shenaz Patel en tant que journalistes, Carl de Souza comme ancien professeur de biologie 
et Amal Sewtohul qui est dans la politique.  
Cette génération d’artistes pose un regard unique sur Maurice de par leur 




direction. Par exemple la poète Lisa Ducasse, auteure de Midnight Sunburn (2016) a une 
approche bien plus optimiste de l’île ; c’est vers l’avenir que ce recueil de poèmes se 
penche. Par ailleurs, elle écrit aussi en Anglais et en Français, ce qui est bien plus 
fréquent chez la nouvelle génération d’écrivains, même si l’anglais est la langue officielle 
de l’île depuis l’indépendance. Cette jeunesse qui écrit tourne le regard vers les États-
Unis. Dans un entretien, Lisa Ducasse avoue vouloir poursuivre des études supérieures 
aux États-Unis. Un autre jeune auteur, Aqiil Gopee, qui a reçu le Prix du Jeune Écrivain 
de Langue Française en 2014 poursuit actuellement ses études à Amherst College, dans le 
Massachusetts. Il y a indubitablement la marque d’un renouvellement dans la 
représentation de la nation mauricienne dans cette jeune littérature, étant donné la relation 
distincte que cette génération a par rapport à l’indépendance de Maurice et au post-
colonialisme : 
Oh we will make our very lives our greatest love affair 
As long 
As to dream 
Our free hearts 
Dare (Ducasse, Midnight Sunburn) 
Ce nouvel optimisme qui se retrouve chez par exemple Lisa Ducasse indique une 
nouvelle ère de la littérature mauricienne, qui se détache du trauma du passé et qui dirige 
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